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PROLOGO 


Cuando un autor ve a su libro pasar a manos de los lec- 
tores, bien quisiera acompañarlo con unas palabras persona- 
les. Quisiera decir lisa y llanamente qué es lo más interesante 
para él en esas páginas y —sin minimizar nada— aquello que 
por esta vez no juzgó oportuno situar en el centro de su es- 
tudio. Quisiera indicar determinados pasajes que no hubiera 
podido escribir de no haber sido incitado a ello por otros, 
y también esos donde manifiestamente no logró aclarar lo que 
pretendía. Pero sabe muy bien que su libro tiene que salir 
sin esas palabras de defensa. 

Con gusto se suele decir que el estudio de la sabiduria 
en Israel es hoy “moderno”. No es ésta la opinión del autor. 
Aparecen sin duda numerosas monografías plenas de ambi- 
ciones y numerosos estudios de detalle. Pero ¿no habremos 
de preguntarnos si los métodos que caracterizan nuestras in- 
vestigaciones veterotestamentarias sirven realmente para tener 
una visión más clara de la literatura didáctica? Casi son de- 
masiados los que han acometido el conocimiento exhaustivo 
de temas cada vez más vastos, y han buscado determinar co- 
nexiones ideológicas cada vez mayores en la vida de 1srael. 
¿Dónde queda entonces un hueco para meditar una senten- 
cia henchida hasta el límite de reflexión? Se añade a esto 
una cuestión que hoy se plantea igualmente con gran inten- 
sidad: la tocante a la prehistoria de un conjunto de nociones... 
y en materia de sabiduria, plantearla, es desembocar en se- 
guida en el amplio campo de la sabiduria extraisraelita. Ello 
hace que la atención del exegeta se aparte del texto en sí 
mismo y se fije sobre un tema de mayor vastedad, con lo 
que el texto volvería a ser abandonado junto con la preten- 
sión de verdad que él encierra: hemos hecho de él un tram- 
polín para investigar otra cosa mds general. 

En este libro se planteará rara vez la cuestión de las lí- 
neas de continuidad de la tradición, y donde así ocurra, será 
sólo para mejor precisar la verdad que pretende enunciar 
una sentencia didáctica. Siempre que nos ponemos a escuchar 
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realmente lo que un texto nos dice, nos plantea multitud de 
preguntas, aun cuando esté clasificado satisfactoriamente den- 
tro de su “tradición”. 

Esta obra no pretende dar un resumen completo de los 
trabajos actualmente en curso. (El autor es muy consciente 
de que la investigación se sirve de distinciones mucho más 
sutiles en materia de estructura formal de las sentencias). 
Se abordan aquí más bien algunos problemas de fondo. La 
comprensión de la literatura didáctica de israel depende de- 
cistvamente de la medida en que logremos representarnos su 
modo especifico de plantear las cuestiones y de que hagamos 
nuestro su modo de pensar. Porque Israel hubo de afrontar 
la aventura de la emancipación de la razón de una manera 
peculiar. No le queda pues al autor más que rogar a sus 
lectores que se sometan ellos también a las tensiones en las 
que se movieron las enseñanzas de los sabios y que presten 
a las mismas mucha disposición de ánimo contemplativa. Res 
loquuntur! 


Nuestra bibliotecaria, Fri. A. Findeiss, me ha demostrado 
siempre una gran dedicación, tanto para procurarme la bi- 
bliografía como en la revisión del manuscrito antes de pasar- 
lo a imprenta. 

La benévola colaboración del Dr. Hermann Timm, de Hei- 
delberg, me ha ayudado a ser más claro y lograr una mejor 
formulación en ciertos pasajes. 


Heidelberg, marzo 1970. ] 
GERHARD VON RAD 
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PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA 


Nadie podría vivir ni un solo día sin padecer sensibles 
daños si no pudiese dejarse guiar por un amplio conocimien- 
to empírico. Este saber extraído de la experiencia, le enseña 
a comprender lo que ocurre en su entorno, a prever las re- 
acciones de sus prójimos, a poner en funciones sus propias 
fuerzas en el momento oportuno, a distinguir el acontecimien- 
to singular del acontecimiento habitual, y muchas otras co- 
sas. Mas el hombre apenas es consciente de ser pilotado así, 
como tampoco lo es de que sólo una parte de ese saber ex- 
perimental ha sido elaborado por él. El hombre crece inmer- 
so en ese saber que se le impone y, todo lo más, podrá él 
modificarlo parcialmente, Pero es muy raro que el hombre 
se ponga a reflexionar y a cuidarse de que tal o cual expe- 
riencia, vista desde más cerca, es un producto extremadamen- 
te complejo. Evidentemente —ya lo hemos dicho— el co- 
nocimiento empírico se va construyendo merced a experien- 
cias que se han ido aportando y sufren continuas correccio- 
nes. Pero no hay experiencias sin condiciones previas, La ma- 
yor parte de las veces el hombre realiza aquellas experiencias 
que esperaba y para las que se hallaba debidamente equipado 
en razón de las ideas que se ha formado del mundo que le 
rodea. La experiencia supone una toma de conciencia de sí 
mismo que nos ha sido dada de antemano; no se convierte 
en tal más que cuando puedo situarla ordenadamente en el 
contexto de mi comprensión del mundo y de mí mismo. De 
modo que puede suceder que el hombre pase de largo ante 
experiencias que pueden ofrecérsele, porque le falte capaci- 
dad para registrarlas y no se halle en estado de insertarlas en 
el horizonte de su comprensión. 

Este saber extraído de la experiencia no es únicamente 
una magnitud muy compleja, sino también muy vulnerable. 
Y no podría ser de otro modo, pues presta al hombre un 
inestimable servicio al permitirle moverse en su ámbito vi- 
tal sin resultar completamente extraño al mismo, y le pone 
en situación de poder comprender —al menos hasta cierto 
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grado— ese espacio donde se desarrolla su vida, como algo 
estructuralmente ordenado. Este saber experiencial no atañe 
a un solo individuo, ni siquiera a una generación. No adquie- 
re Su rango ni su pretensión de obligatoriedad más que cuan- 
do puede ser presentado como patrimonio común de todo un 
pueblo o de un amplio estamento. Pero precisamente en esta 
su peculiaridad de patrimonio común, entra tal saber en zona 
peligrosa. Ciertamente puede reivindicar para sí como cuali- 
dad la estabilidad y la validez, en razón de un largo período 
de puesta a prueba. Pero en la medida en que es patrimonio 
común se ve amenazado por el peligro de simplificar y gene- 
ralizar verdades que sólo se pueden generalizar dentro de 
ciertos límites. Así el espacio organizado en el que el hom- 
bre es invitado a refugiarse, constituye en todas las épocas 
una magnitud constantemente amenazada. Resulta puesta en 
tela de juicio por cualquier experiencia contraria; mucho más 
puede este saber desarrollarse como gigantesco engaño, al 
hacerse impenetrable a la experiencia de una realidad nueva 
y combatiéndola si es posible. Naturalmente, en este proce- 
so se dan fases de tozudez y conservadurismo junto a otras 
de apertura y movimiento. Mas eso no significa que aquéllas 
deban ser juzgadas sin más como puramente negativas, Obe- 
decen también a ciertas necesidades: las del crecimiento in- 
terno, es decir las de una concentración interiorizante. Los 
peligros amenazan por doquier: tanto en la apertura hacia 
el exterior como en la elaboración intelectual de las experien- 
cias ya realizadas. 

Todos los pueblos civilizados han cultivado literariamen- 
te este saber experiencial y lo han fomentado; reuniéron cui- 
dadosamente sus dichos, sobre todo bajo la forma de pro- 
verbios de corte sentencioso. Trátase pues de una de las 
actividades más elementales del espíritu humano, cuya meta 
práctica es mantener alejados del hombre los males y todo 
cuanto suponga menoscabo de la vida. Ocurre no sólo que 
el mundo circundante, al ser concebido como objeto, esti- 
mula en el hombre cl deseo de conocerlo; sino que además 
sus tendencias y reacciones acosan al hombre y lo convierten 
en objeto de influencias. En cualquier caso, el hombre tiene 
que autoconocerse a fondo en el mundo que le rodea para 
poder mantenerse en él. 
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De este modo, eso que acabábamos de describir como una 
de las funciones más elementales del espíritu humano es ya 
un fenómeno extremadamente complejo, pues el camino que 
se ha de recorrer para pasar de una experiencia que se con- 
sidera digna de mención, a su expresión en el lenguaje —y a 
esa expresión en concreto—— es muy largo, y desde luego está 
muy lejos de haber sido explorado suficientemente. Es todo 
un proceso: elaboracional constituido por numerosos estratos 
lo que llega a su término cuando una experiencia encuentra 
su expresión en un proverbio, una sentencia, una máxima 
o un aforismo, Entre tanto debe haber quedado establecida 
la validez de la experiencia en cuestión. ¿Dónde ocurre eso? 
¿Cuáles son las condiciones previas que deben reunirse para 
que tenga lugar esta clase de productividad espiritual? Pres- 
cindiendo ahora del proverbio, parece que la poesía gnómica 
está ligada a fases precisas en la vida intelectual de los pue- 
blos. ¿Cómo podemos determinar su relación con otras obras 
literarias “ideológicas” (weltanschaulichen)? ¿Viene a llenar 
un vacio? Y sobre todo: ¿Por qué fuerzas espirituales es ]le- 
vado este proceso? ¿Por la razón, o más bien por una deter- 
minada clase de intuición? La sentencia —dejemos ahora a 
un lado sus géneros particulares— puede moverse dentro de 
los más diversos ámbitos de la vida. Como dicho trivial pue- 
de pertenecer al mundo de las gentes sencillas. Pero también 
puede coronar un poema de primer orden, como una piedra 
preciosa engastada en un aderezo. La exigencia que siempre 
debe cumplir es la brevedad, la densidad —sin que ello obste 
a la comprensibilidad—, y en todo caso ha de ser claramente 
gráfica; en dos palabras: debe ser fácil de retener. 


También el antiguo Israel se ocupó del cultivo de sus sa- 
beres experienciales. Nada tiene de extraordinario que tam- 
bién él fuese a dar en conocimientos parecidos a los de otros 
pueblos antiguos. Más bien lo admirable es que muchas ex- 
periencias elementalísimas se le presentaron de modo total- 
mente distinto, sobre todo porque las empujó dentró de un 
horizonte de comprensión muy específicamente espiritual y 
religioso, Mas ¿acaso la “realidad” no es una? 

En este libro se acomete el intento de comprender con 
alguna mayor precisión ese fenómeno que nos hemos habi- 
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tuado a resumir bajo el nombre global de “sabiduría de Is- 
rael”. Se procurará poner de relieve algunos movimientos ideo- 
lógicos y algunos contextos teológicos específicamente suyos, 
dentro de los cuales evolucionó la sabiduría de Israel y que 
permiten en todo caso una interpretación de la misma más 
conforme con los hechos. El camino hasta la comprensión de 
este gran esfuerzo espiritual de Israel, que sigue de manera 
tan maravillosa —así hemos de calificarla— el afilado borde 
entre la fe y la ciencia, pasa a través de la consideración de 
innumerables textos singulares. Muchos de ellos invitan al 
lector a una permanencia más larga por su contenido con 
frecuencia extraño y profundo, pero también a causa de su 
forma artística. Otros nos parecen triviales y no logramos ya 
percibir lo que en ellos hubo de importante. Mas esto debie- 
ra alertarnos, pues quizá nos indique una falta de correcta 
comprensión por nuestra parte del decisivo trabajo espiritual 
existente tras estos enunciados experienciales. Ocurre en ellos 
un distanciamiento respecto a lo próximo y cotidiano, a eso 
que cualquiera conoce y, sin embargo, nadie penetra ni escu- 
driña. Es menester un cierto arte para ver objetivamente las 
cosas que siempre existieron y expresarlas en palabras. ¿Aca- 
so no es en ellas donde acontecen los mayores enigmas? 

El material literario así reunido se resiste —pesada carga 
para nuestro trabajo— a toda clase de seriaciones bajo 
puntos de vista concatenantes. En el fondo, cada sentencia, 
cada poema didáctico existe para sí y no aguarda que se le 
interprete partiendo de otros poemas didácticos semejantes. 
De hecho el lector, para captar estos textos, tendrá que to- 
marse mucho tiempo y quedarse absorto reflexivameñte tan- 
to ante el conjunto como ante los detalles —así lo requiere 
este género poético—. Pues cada sentencia, cada poema di- 
dáctico tiene su propia densidad y una independencia insos- 
layable, de modo que se nos presentan de forma particular- 
mente esquiva sin perjuicio de la existencia de algunos ras- 
gos comunes. Estos poemas didácticos resultan pues difícil. 
mente clasificables dentro de una disposición concatenada se- 
gún contenidos y tendencias ideológicas. Con todo, es posi- 
ble ordenarlos según determinados grupos de problemas, y 
cabe tratar conjuntamente algunas de las doctrinas capitales 
que se encontraban claramente en el primer plano de la ense- 
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ñanza. Este será el camino que sigamos aquí. Mas en Se- 
guida veremos que semejante disposición es practicable sólo 
hasta cierto punto, ya que ningún terna, ninguna problemáti- 
ca permite una exposición concluyente hasta cierto punto den- 
tro del texto donde aparece. 

Tampoco es posible dilucidar el tema próximo por sí solo; 
precisa siempre una resituación dentro del horizonte conjun- 
to de las imágenes de su tiempo, para que resulte mediana- 
mente comprensible, Y sea cual fuere la movilidad y varia- 
bilidad de ese conjunto de imágenes al que las enseñanzas 
pertenecen, constituye no obstante una unidad indivisible, De 
modo que el lector tendrá que aceptar en este libro algunas 
repeticiones, por lo que toca a sus concepciones de base cons- 
titutivas. Un breve cuadro de palabras clave situado al final 
de este libro podrá ayudar a encontrar más fácilmente lo que 
se haya expuesto de forma dispersa. 

Mi estudio se ha propuesto como tarea captar en sus ten- 
dencias fundamentales algo del conocimiento del mundo y de 
la vida en el antiguo Israel, y sobre todo su comprensión 
de la realidad. ¿A qué resultado llegamos cuando abordamos 
los textos partiendo de las tensiones específicamente religio- 
sas y espirituales, dentro de las que fueron escritos y en- 
tendidos en el antiguo Israel? Al responder a esta pregun- 
ta nos sale a cada paso al encuentro esta dificultad: nos falta 
una conceptualidad verdaderamente adaptada al universo lin- 
gúístico e intelectual hebreo, con cuya ayuda pudiésemos des- 
arrollar la manera cómo el antiguo Israel entendía al mundo 
y al hombre. No nos queda pues otro camino que servirnos 
en primer lugar de nociones que nos son familiares. En las 
páginas que siguen trataremos muchas veces de “ordenamien- 
tos”, de “leyes específicas” de la creación, de “concepción 
profana del mundo”, etc. Y en la misma medida nos veremos 
en seguida obligados a demoler o por lo menos limitar tales 
conceptos —apenas sean puestos en debate—, donde quiera 
que nos desenfoquen lo que verdaderamente pensó Israel”. 


1 “Estáis pues invitados a leerlo con benevolencia y atención... 
Pues no tienen el mismo significado las cosas expresadas original- 
mente en hebreo, cuando se traducen a otra lengua”. Prólogo al Libro 
del Eclesiástico (Sirácida). El nieto había traducido al griego la obra 
escrita por el abuelo, 
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Hay otra dificultad más sobre la que también lector y 
autor deberán entenderse de antemano, Si echamos una ojea- 
da sobre los correspondientes artículos aparecidos en nues- 
tras obras de consulta y a las monografías y estudios de de- 
talle de los últimos decenios, pudiera parecer que la “sabi- 
duría” de Israel, de Egipto o de los pueblos mesopotámicos 
es un tema circunscrito y conocido en un grado tolerable. 
Nada de eso. Al contrario: la noción “sabiduría” se ha ido 
oscureciendo cada vez más a causa del número creciente de 
trabajos científicos en este campo, y existen ya orientalistas 
que la han eliminado del ámbito de sus investigaciones ?*, 

Los libros didácticos del Antiguo Testamento se ocupan 
mucho de esa sabiduría que el hombre debe adquirir; la re- 
comiendan, la distinguen de la necedad, etc. Pero —y ésta 
sería una cuestión totalmente distinta— ¿existió una sabidu- 
ría de Israel en el sentido de movimiento “espiritual”? Y en 
caso de que asi fuese, ¿no sería más provechoso articular 
con la mayor claridad posible sus fenómenos, sus problemas, 
la línea de su pensamiento, en vez de plantarles la etiqueta 
cada vez más vaga de “sapienciales”? Si les quitamos ese ti- 
tulo fingido y agrupador nos encontramos ante documentos 
literarios diversísimos. La designación de un texto como “sa- 
piencial”, y en general toda la noción de “sabiduría” como 
fenómeno de conjunto, no está de ningún modo inmediata- 
mente arraigada en las fuentes. Tal noción no apareció más 
que en los trabajos de investigación; y se impuso. Pertenece 
pues al número, no tan bajo, de conceptos bíblicos y teoló- 
gicos de conjunto cuya validez y contenido no han quedado 
fijados de una vez para todas y que deben ser sometidos de 
tiempo en tiempo a crítica en torno a la justeza de su em- 
pleo?, Asimismo es posible que la investigación haya ido de- 
masiado lejos en la utilización acrítica de este concepto ge- 


2 W. G. Lambert, Babylomian Wisdom Literature, 1960, pág. 1. 
H. Brunner, Agyptologie (Handbuch der Orientalistik), parte I, vo- 
lumen 1, 1970, pág. 133. 

* Ya han sido formuladas varias observaciones contra el uso su- 
mario que se venía haciendo hasta ei presente del concepto “sabidu- 
ría”; por ejemplo: H. H. Schmid, Wesen und Geschichte der Weis- 
heit, 1966, págs. 7, 185; H. ] Hermisson, Studien zur israelitischen 
Spruchweisheit, 1968, págs. 12 s. 
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neral; y también puede ocurrir que mediante esta noción su- 
perior se haya sugerido algo que jamás ha existido como tal, 
de modo que resulte peligrosamente prejuzgada la interpreta- 
ción de los diferentes materiales. 

Es pues justo preguntar si el apelativo convencional *“sa- 
biduría” mo constituye hoy un obstáculo cruzado en el ca- 
mino y no una ayuda, pues más que caracterizar correcta- 
mente lo que hay tras ella, lo trastrueca. Tal como están hoy 
las cosas, no nos queda más salida que extraer como mejor 
podamos los fenómenos de detalle englobados bajo este título 
insuficiente y volverlos a examinar bajo los aspectos modifi- 
cados que hoy pudiera haber. 

Actualmente nadie pone en duda que la sabiduría tiene 
que ver con el conocimiento humano, que es una forma par- 
ticular del saber y del comportamiento humanos, de modo 
que quizá obremos bien al abordar el tema de manera más 
general, sin ideas preconcebidas, preguntándonos ante todo 
cuáles fueron los deseos de conocimiento dentro de Israel y, 
por ende, a propósito de qué objetos y de qué manera pecu- 
liar trató de acreditarse dicho conocimiento. A mi juicio, ésta 
es una cuestión que todavía no ha sido planteada, porque los 
especialistas del pasado no conocieron la intensidad ni la mo- 
vilidad de esta voluntad israelita de conocimiento, escapán- 
doseles así el campo de tensión específica por donde ella se 
movía. 


El examen del Libro de los Proverbios no fue acometido 
más que tardíamente por la gran ola de la crítica histórica 
que anegó la ciencia bíblica a partir de la segunda mitad del 
siglo xv. Esto nada tiene de extrario, ya que en dichos tex- 
tos los criterios de la crítica de fuentes resultaban inutiliza- 
bles. Así pues, era posible atenerse, aun en la segunda mitad 
del siglo xix, a la autenticidad salomónica del Libro de los 
Proverbios —todo lo más con algunas modificaciones—. El es- 
tudio histórico-crítico de la Biblia desencadenó desde luego 
un cambio de opinión, pero la convinción de que el Libro de 
los Proverbios debía ser considerado en conjunto como pro- 
ducto de la comunidad judía postexílica no podía aducir co- 
mo prueba resultados terminantes aportados por el análisis 
mítico de los textos. Más bien se dejaron guiar por una ima- 
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gen abstracta que se habían forjado de los movimientos re- 
ligioso-intelectuales y de su evolución en el antigua Israel *, 
Sobre todo en el “dogma” rígidamente individual de la “re- 
tribución”, creían poder discernir un elemento característico 
de la época tardía. Fue particularmente perjudicial el que en 
esta fase de la investigación, no se lograsen zafar de un plan- 
teamiento del problema excesivamente poco matizado, como 
hoy podemos ver. Se consideraba a los Proverbios —igual que 
a los salmos o a los profetas— como un libro esencialmente 
religioso, que era menester analizar principalmente a partir 
de su piedad y de su idea de Dios. Pero el resultado de estas 
investigaciones organizadas no fue satisfactorio ni mucho me- 
nos —tropezaba con el obstáculo de consideraciones racionales 
e incluso Oportunistas, y sobre todo con el de la extrema es- 
casez de textos realmente religiosos—; por eso, dado el con- 
tenido de ese Libro, creyeron correcta la conclusión de que 
existía una evidente pérdida de sustancia religiosa en la sa- 
biduría postexílica, 

La investigación no se liberó de las sombras de aquellos 
desafortunados juicios de valor religioso más que cuando co- 
menzó a prestar atención a los textos sapienciales de los gran- 
des países civilizados vecinos de Israel, y a su parentesco 
con los materíales israelitas. Particularmente en el antiguo 
Egipto hubo libros sapienciales cuyo origen se extendía des- 
de el tercer milenio antes de Cristo a una época muy tardía. 
Resultó revolucionario comprobar que el Libro de los Prover- 
bios (Prov 22,17 - 23,11) reproducia casi literalmente todo un 
pasaje del Libro de Amenemope. La idea de que la sabidu- 
ría era un fenómeno religioso del Israel postexílico se reveló 
como completamente falsa. Se descubrió entonces que la sa- 
biduría es un fenómeno común a todo Oriente, producto de 
una civilización respectto a la cual Israel fue mucho más re- 
ceptor que dador. Simultáneamente se reveló como infunda- 
da la desconfianza que existía respecto a su datación tem- 
prana en la época de la realeza. Era pues perfectamente le- 
gítimo acometer aquí o allá un amplio estudio comparativo 


t Así por ejemplo G. Hólscher sitúa todavía la literatura prover- 
bjal antigua hacia el final de la época persa: Geschichte der israeli- 
tischen und júdischen Religion, 1922, pág. 148. 
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de los materiales sapienciales *, El resultado de semejante la- 
bor, todavía sin concluir, fue comprobar la amplitud desde 
luego inesperada de los rasgos comunes, de las semejanzas, 
de las dependencias que religaban la sabiduría israelítica a la 
del antiguo Oriente. Pero ya era menos lógico que se partiese 
principalmente del punto de vista de la sabiduría del antiguo 
Oriente, para interpretar tales comparaciones. A lo largo de 
este proceso interpretativo de la sabiduría de Israel surgieron 
cuestiones inquietantes, ¿Cuál era la actitud de esta sabiduría 
parcialmente importada por Israel respecto a la fe en Yahwé 
que, como se sabía, era exclusiva de este pueblo? ¿Era un 
esfuerzo intelectual más o menos neutro respecto a la religión, 
y que pudo instalarse sin más en vecindad de cultos totalmente 
diferentes? Hoy se sostiene la opinión de que la fe israelita 
en Yahwé y su enorme potencia de acuñación religiosa no en- 
tró en las enseñanzas sapienciales más que a costa de mu- 
chas dudas*. Hasta se ha calificado de cuerpo extraño den- 
tro del AT esa enseñanza de la sabiduría”. Parece que la 
práctica de la comparación con la sabiduría de los pueblos 
civilizados vecinos ha perdido hoy buena parte de su impulso. 
Sólo cabe acometer una comparación metodológicamente sa- 
na, cuando ya sean conocidos con claridad suficiente los es- 
fuerzos epistemológicos de Israel en todas sus particularida- 
des. Pero habrá que plantar mucho más profunda y sólida- 


s W. O, E, Oesterley, The Wisdom of Egypt and the Old Testa 
ment, 1927; W. Baumgartner, israelitische und altorientalische Weis 
heit, 1933; J. Fichtner, Die altorrentalische Weisheit in ihrer israelí 
tisch-júdischen Ausprágung, 1933; MH. Ringgren, Word and Wisdom, 
1947; H. Gese, Lehre und Wirklichkeit in der alten Weishert, 1958; 
H, H. Schmid, Wesen und Geschichte der Weisheit, 1966. W. Zim- 
merli avanza en una pueva dirección, al ocuparse de los problemas 
internos del Libro de los Proverbios: Zur Struktur der alttestamentli- 
chen Wetsheit, ZAW 51 (1933) 177 ss. Casi treinta años más tarde 
ha sido seguido por U. Skladny, Die áltesten Spruchsammiungen in 
israel, 1962, De especial importancia fueron también los trabajos de 
detalle de W, Zimmerli y R, E, Murphy, Recientemente R, B, Y. 
Scott ha mostrado con gran claridad el camino seguido por la inves- 
tigación durante lo súltimos decenios: The Study of the Wisdom 
Eiterature, Interpretation 24 (enero 1970), págs. 20 ss, 

€ H, H. Schmid, op. cif., pág. 148 y passim. 

' H. Gese, op. cit., pág. 2. 


26 Introducción 


mente los fundamentos de un proceso comparativo de tal na- 
turaleza ”. 

Hoy por hoy, lo que nos falta es un trabajo sobre la sa- 
biduría de Israel, que piense partiendo de lo que es espe- 
cífico dentro del objeto de su estudio con más decisión que 
hasta el presente y se deje dictar los temas y plantear las 
cuestiones por los propios textos didácticos mucho más 
que hasta ahora. En dos palabras: un trabajo que se esfuerce 
en instalarse dentro del mundo específico de los pensamientos 
y de los valores y de las tensiones propias de las enseñanzas 
de los sabios. Se trata pues de realizar un esfuerzo preciso 
para ver la “realidad” de la vida —¡con cuánta facilidad tie- 
nen los exegetas esta palabra en los labios!— tal como la 
veía Israel; y a la vez de estar prestos a tomarse en serio 
ante todo las experiencias fundamentales que Israel afirma 
haber realizado a lo largo de numerosos siglos dentro del 
marco de esa “realidad”. 


La dificultad para fechar aun sólo de manera aproximada 
—incluso en los casos más favorables— las colecciones de 
sentencias, de poemas didácticos o de enigmas, radica en la 
naturaleza misma de tales materias. La datación de Prov 10 - 29 
en la época monárquica preexílica apenas ha sido impugna- 
da, mientras que existen indicios lingiiísticos que obligan a 
suponer una fecha tardía para los diálogos de Job y sobre 
todo para el Eclesiastés. Habremos de tener en cuenta de an- 
temano los profundos cambios tocantes a las tesis y los pro- 
blemas planteados por textos repartidos a lo largo de muchos 


8 El proceso comparativo se ha visto dificultado por el hecho de 
que ignoramos casi todo acerca del camino que siguieron los mate- 
riales didácticos (procedentes quizá de Egipto) hasta llegar a Israel. 
Pudo haber sido bastante complicado, pues por lo pronto se le asig- 
na a la literatura sirio-palestinense un importante papel como inter- 
mediaria. Recientemente determinados textos del antiguo Ugarit 
(1500-1200 a C) aportaron por fin su esperada contribución a la 
sabiduría internacional (o dicho más exactamente: babilónica). J. Nou- 
gayrol en Ugaritica V (Mission de Ras Shamra, tomo XVI, 1968), pá- 
ginas 273 ss., 291 ss. En un caso habremos de admitir un amplio 
proceso de infiltración, en otros puede tratarse de maestros ambu- 
lantes de sabiduría que la llevaron directamente a Israel. H. Caze- 
lles, £es Sagesses du Proche-Orient ancien, 1963, págs. 27 ss, 
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siglos. Por otra parte habrá también muchas cosas que se 
han mantenido inmutables, convicciones que no han sufrido 
modificación hasta épocas recentísimas. Muchas veces es di- 
fícil operar una distinción entre lo antiguo y lo más recien- 
te, entre lo convencional y la irrupción de nuevos problemas, 
y, en consecuencia, fechar relativamente una determinada pro- 
blemática que se enuncia en un momento dado. Así por 
ejemplo la lamentación por la vanidad de la vida y la invi- 
tación, henchida de resignación, a disfrutar de ella no es en 
sí, ni mucho menos, un signo cierto de época tardía, sino 
que constituye para todo el antiguo Oriente un tema de refle- 
xión que encontramos en las épocas y las circunstancias más 
diversas. No nos debe extrañar que en textos netamente tar- 
díos tropecemos con frases que pudieran haber estado —-cxac- 
tamente iguales— en contextos antiquísimos. Por eso agru- 
paremos sin dudarlo, tantas veces como lo consideremos justifi- 
cable citas tomadas de obras pertenecientes a diversas épo- 
cas. En algunos casos es absolutamente imposible asignar de- 
terminadas proposiciones sapienciales a una época precisa de 
la sabiduría, así como hay diferencias notorias que no se ex- 
plican forzosamente por una sucesión cronológica, ¡Qué se- 
guros estaban los investigadores de poder considerar a Prov 
1-9 como la colección más reciente dentro de la obra! Pero 
¿qué queda de admisible en los argumentos aportados hasta 
el presente cuando se les estudia con mayor detenimiento? 

La época cuya hcrencia literaria estamos analizando co- 
mienza con el nacimiento de una sabiduría de escuela a prin- 
cipios del período de la realeza, No hay que impugnar íun- 
damentalmente la existencia de una sabiduría tribal más an- 
tigua; incluso es muy verosímil? Pero es en cuanto tal, un 
fenómeno tan difícil de determinar, que nuestra investigación 
no la tiene en cuenta como tema sui generis, Por lo de- 
más, la tesis de una relación entre ella y la sabiduría de es- 


2 La cuestión de una sabiduría familiar o tribal anterior a la es- 
colar ha sido recientemente planteada por J, P. Audet, Origines com- 
parées de la double tradition de la loi et de la sagesse dans le 
Proche-Orient ancien, XXV Congreso Internacional de Orientalistas, 
Moscú 1960 (1962), tomo 1, pág. 352; pero ante todo por E. Gers- 
tenberger, Wesen und Herkunft des “apodiktischen Rechts”, 1965, 
págs. 110 ss. especialmente. 
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cuela ha resultado muy discutible. Puntualicemos aquí que no 
hemos considerado que nuestro objetivo debía ser la búsqueda 
de eventuales formas pertenecientes a una sabiduría más an- 
tigua, trasfondo de los poemas didácticos del Libro de los Pro- 
verbios. Tomamos los meteriales tal y como han sido pre- 
sentados por los compiladores y, bajo tal forma, tenemos bue- 
nas razones para considerarlos como sabiduría de escuela. 
Consideramos al Sirácida (Eclesiástico) como el punto cro- 
nológico más reciente, no en el sentido de un final —¿dónde 
hay uno dentro de este campo?—, Sino en el de un corte 
perceptible, de una transición hacia formas de pensamiento 
cambiadas. Pero ya habrá ocasiones de indicar líneas que 
van mucho más allá del Sirácida. Eso será necesario sobre 
todo en lo concerniente a algunos elementos de la literatura 
apocalíptica. 


Uno de los medios de adquirir una justa comprensión de 
las enseñanzas de los sabios —el del estudio de los concep- 
tos— no será explotado aquí, aunque sea una vía que pu- 
diera parecer prometedora. Cabría sin duda agrupar una se- 
rie de nociones cuyo uso en las tradiciones didácticas es 
particularmente notable; pero hacer un análisis del contenido 
específico de tales nociones y su modo de empleo, para des- 
embocar así en conocimientos sólidos sobre la naturaleza de 
sus problemas y sobre la esencia de tal enseñanza es a nues- 
tro parecer un callejón sin salida. El estudio del Antiguo 
Testamento desde el punto de vista de la historia de las tra- 
diciones nos ha mostrado cómo dentro de ciertas corrientes 
tradicionales de naturaleza cultual, legal o didáctica, apare- 
cían ciertas nociones con gran regularidad, ya que eran ter- 
minológicamente constitutivas; pero su significado variaba 
mucho. Y si —<osa en rigor posible— se superase tal difi- 
cultad gracias a una nueva forma de investigación nocional, 
habría otra que resultaría absolutamente decisiva. Es un he- 
cho reconocido que Israel no trabaa con instrumenttos nocio- 
nales precisos ni siquiera en su reflexión teórica. Israel es- 
taba asombrosamente poco interesado en la elaboración de 
conceptos rigurosos, pues disponía de otras posibilidades para 
precisar su pensamiento; por ejemplo, el parallelismus mem- 
brorum, que puede arrojar en la desesperación más completa 
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a un analizador honrado de la conceptualidad. ¿Cómo se 
puede captar una frase como la que sigue, desde el punto de 
vista de la historia de los conceptos? 


Yo, la sabiduría, soy vecina 

de la cordura ('órmá) 

y dispongo de la ciencia 

de la circunspección (mtzimmot). 
(Prov 8,12) 


Se trata sin duda de una fórmula altamente poética. Y 
desde luego muy difícil de transportar a una frase que nos 
resulte clara. "Tenemos la impresión de que el lenguaje de 
estos poemas didácticos mantenía con las nociones una rela- 
ción muy distinta de la que nosotros conocemos, Quien no 
se desembarace de la frase como de palabrería ampulosa 
—y ándese con cuidado al hacerlo— topará con dificultades. 


Proverbios de Salomón, hijo de David, 
rey de Israel, para aprender sabiduría 
e instrucción (musdr), 
Para entender (hábin) las palabras 
de la inteligencia (bina). 
Para alcanzar instrucción (musar) 
y perspicacia (haske)), justicia (zedek), equidad (mispaj) 
y rectitud (mejsarinm). 
Para prestar a los simples cordura (torma), 
a los jóvenes ciencia (da'at) 
y reflexión (mtzimmá). 
Que atienda el sabio y acreciente 
su doctrina (lekah), 
y el inteligente (nabón) adquiera 
habilidad (tahbulot). 
(Prov 1,1-5) 


¿Cómo podrá una exegesis que se tome en serio la ter- 
minología dar cuenta de esta colección de términos? ¿Qué 
significa cada uno de estos conceptos particulares? ¿En qué 
sentido se ordenan mutuamente y se distinguen unos de otros? 
En verdad es difícil admitir que el prólogo de Proverbios se 
presente bajo la forma de una ristra de palabras vacías y 
Sonoras. ¿Entonces? Quizá sea necesario que forjemos ante 
el lector un concepto más amplio y para el cual no dispone- 
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mos de una palabra cómoda, y que acumulemos en cierto 
modo dentro de él un cierto número de nociones conocidas, 
para alcanzar la extensión deseada mediante tal acumulación *. 
Las diversas nociones utilizadas se distinguen ciertamente unas 
de otras, pero quizá no en un sentido conceptualmente pre- 
cisable, pues es evidente que se recortan entre ellas. El texto 
parece apuntar a algo más completo, mayor, mediante esta 
acumulación de una cantidad de nociones; mientras que nin- 
guna de ellas aisladamente bastaría para describir el fenó- 
meno encarado. Todavía no podemos responder a la pregunta 
planteada por la historia de los estilos: saber a qué fase de 
la capacidad de expresión poética de Israel puede correspon- 
der un texto semejante. 

En estas reflexiones últimas se presenta un problema que 
no nos dejará libres hasta el final de nuestro esfuerzo por 
llegar a comprender la literatura didáctica: si faltaba en 
Israel una tendencia a clasificar la multiplicidad de fenóme- 
nos mediante conceptos abstractos, tanto más conscientes de- 
bemos ser de lo que esta manera de comprender a Dios, al 
mundo y al hombre tiene de particular. No debemos servir- 
nos incontroladamente de las abstracciones que nos son fa- 
miliares (naturaleza, historia, mundo, creación, providencia, 
etcétera), y sí debemos tratar de comprender cómo Israel se 
encaró con el mundo donde se encontraba, Porque una rea- 
lidad que no sea captada por conceptos colectivos objeti- 
vantes se presenta de manera distinta, e incluso —<Jdeberíamos 
haberlo presentido— toca al hombre más directamente *, 


1% Sobre esta forma “stereométrica” de pensamiento, véanse pá- 
ginas 45 ss. 

1 Naturalmente también Israel usó de la abstracción conceptual 
como una ayuda para el pensamiento (justicia, temor, conocimiento, 
disciplina, etc.). Aquí la cuestión es simplemente cuál fue el empleo 
correcto de tales abstracciones, para qué servían y para qué no ser- 
vían. En términos muy generales se puede decir que se emplearon 
siempre ciertos conceptos abstractos, pero que nunca llegó a envol- 
verlas dentro de abstracciones más amplias. 


SEDES Y PORTADORES DE LA TRADICIÓN DIDACTICA 


Al preguntar por el ambiente (Sitz im Leben) donde nació 
el Libro de los Proverbios, tal como se deduce de las diver- 
sas colecciones de proverbios, los primeros puntos de apoyo 
que encontramos son los títulos que preceden a cada una de 
ellas? Desde luego hay uno que atribuye al rey Salomón el 
Libro por entero (Prov 1,1) y que la tradición general ha 
fijado de manera preponderante. Además la colección singu- 
lar de Prov 10-15 figura también bajo el nombre de Salomón. 
Asimismo, los contenidos en Prov 25-27 son designados como 
“'proverbios de Salomón reunidos por los hombres de Eze- 
quías, rey de Judá” (Prov 25,1). Hoy, apenas se pone en duda 
este dato, piénsese lo que se piense a propósito del papel de 
Salomón como autor. Tal indicación nos informa de que hubo 
en la corte un trabajo de redacción sistemáticamente orga- 
nizado, concluido ya en la época de la realeza. Las “Palabras 
de Lemuel” van dirigidas a un rey (Prov 31,1ss). 5i pensamos 
en que un número bastante grande de proverbios presuponen 
efectivamente una circunstancia cortesana, el primer resulta- 
do de nuestra búsqueda será considerar que el Libro de los 
Proverbios nos revela por lo pronto que la corte real era un 
lugar tradicional de cultivo de la sabiduría. Cosa que se co- 
rrespondería exactamente con lo que sabemos de las cortes 
de Egipto y Mesopotamia. Egipto era un representante es- 
pecialmente rico de estas obras didácticas, que eran allí atri- 
buidas con preferencia a reyes o a altos funcionarios pala- 
tinos. Y lo mismo ocurría en Mesopotamia; piénsese en el 
sabio ministro Ajicar, “de cuyo consejo dependía toda AÁsi- 
ria” —como recalca esterotipadamente el relato— y en la en- 


1 El Libro de los Proverbios consta de nueve colecciones distin- 
tas: L Prov 1-9; HE Prov 10 - 22,16; IU. Prov 22,17 - 24,22; IV. Prov 
24,23-34; V, Prov 25-29; VI. Prov 30,1-14; VIL Prov 30,15-33; 
VI5. Proy 31,1-9; IX. Prov 31,10-31. Sus diferentes encabezamientos 
permiten suponer que cada una siguió en principio su propio proceso 
de transmisión. 
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señanza que él dirigió a su primo y sucesor en el cargo?. Esto 
nos recuerda nuevamente la situación del antiguo Jsrael: 
por ejemplo a Ajitófel, consejero de David, el cual, cuando 
daba un consejo, era como si “se hubiese consultado al propio 
Dios” (H Sam 16,23). De modo que la tarea principal de los 
altos funcionarios palatinos era aconsejar al rey en materia 
de política *. 


Los proyectos se realizan por el consejo; 
con dirección cuerda lleva la guerra. 
(Prov 20,18) 


En la abundancia de consejos está la victoria. 
(Prov 24,6b) 


Aconsejar al rey con palabras bien medidas era una fun- 
ción llena de responsabilidad que exigía competencias muy 
concretas adquiribles sólo merced a una larga educación. No 
es pues fortuito que en todas las obras didácticas desempeñe 
un papel tan considerable la enseñanza sobre el justo uso y 
el uso falso de la palabra. Aquellos funcionarios viajaban con 
bastante frecuencia y debían representar, cuando se trata- 
ba de misiones políticas, los intereses de su país ante las cor- 
tes extranjeras gracias a su oratoria*, Pero el arte del con- 
sejo político y las reglas de las relaciones diplomáticas no 
eran ciertamente las únicas cosas que se podían aprender en 
la corte, En cierta ocasión se trata de “sabios entendidos en 
la ciencia de los tiempos” (Est 1,13). Solemos pensar en este 
caso en astrólogos o en personajes que creen poseer la cien- 
cia de las señales anunciadoras. Pero eso no es todo. Ya ten- 
dremos ocasión de ocuparnos más detenidamente de la sig- 
nificación que se daba al conocimiento del tiempo favorable 
a una empresa. Daniel y José actúan como intérpretes de 
los ensueños reales (Gen 41,14ss; Dan 1,17; 2,28). Ya se sabe 


1 El relato de Ajicar ha sido traducido por Gressmann, AOT, 
19262, págs. 454 ss., y Pritchard, ANET, págs. 426 ss. Tb 14,10 alude 
a la figura principal del relato, conocida a la sazón por todos. 

3 P. A. H. de Boor, The Counsellor, VY suplemento 3 (1955) 42 ss, 
En Il Sam 17 se encuentran ejemplos especialmente hermosos de 
estos afiligranados discursos con motivo de consejos de guerra, 

4 Sir 34,118; Prov 22,21; Sir 39,4, 
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que en el antiguo Oriente la interpretación de los ensueños 
había tomado las dimensiones de una verdadera ciencia. Gra- 
cias a ls 3,3 cabe admitir la existencia de una función aná- 
loga también en la corte de Jerusalén. En el Libro —tardío— 
de la Sabiduría de Salomón se enumeran diversas ramas de 
las ciencias naturales que a la sazón eran enseñadas; son la 
astronomía, la zoología, la demonología, la psicología, la bo- 
tánica y la farmacia (SabSal 7,18ss). Resulta difícilmente plau- 
sible que todos esos campos científicos se desarrollasen sólo 
en la fase más tardía. El Libro de los Proverbios no contiene 
más que una sabiduría concerniente a la vida y un sector de 
los diversos esfuerzos realizados para lograr un conocimiento; 
esfuerzos que ya en épocas anteriores se apoyaban sobre una 
base más ancha. 

Pero la cuestión se complica también desde otro punto de 
vista. Pese a nuestra primera determinación del ámbito vital 
donde pudo nacer el Libro de los Proverbios, resulta imposi- 
ble verlo únicamente como producto del conocimiento que 
pudiese existir en la corte para servicio de los altos dignata- 
rios. El entorno social de donde salen muchas sentencias ais- 
ladas e incluso grupos enteros de ellas, la clase de problemas 
abordados, los temas que tratan, pueden ser determinados 
con una cierta precisión; y el resultado es que el mundo 
donde viven no es siempre el cortesano*, Al contrario: las 
sentencias que atañen a un mundo estrictamente palatino y 
de altos funcionarios son relativamente raras respecto al con- 
junto * Se impone pues la hipótesis de que las “gentes de 
Ezequías”, entre otras, actuaron como compiladores de una 
enseñanza exterior a la palaciega, de modo que la sabiduría 
no tuvo en modo alguno su sede en la corte exclusivamente. 
Es claro que ya en época temprana hubo de tener sus cen- 
tros de cultura en el país, en un estrato de la población más 
amplio donde se fue constituyendo y se aplicó preferencialmente 
a la problemática de la vida de un estamento burgués y rural 
acomodado ”. 


5 Cfr. sobre esto los análisis de U. Skiadnys ante todo, 


$ Proverbios reales los encontramos especialmente en Prov 
16,10-15; 25,1-7. 
7 El joven cuya formación musical y retórica se describe tan 


3 
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En todo ello nos sería de gran utilidad poder obtener del 
Antiguo Testamento algunas informaciones tocantes a la ins- 
trucción pública en Israel. Pero los numerosos y muy cuida- 
dosos estudios que se han hecho quedaron poco menos que 
sin resultado*. La primera indicación directa se encuentra 
en el Sirácida (Sir 51,23), libro tardío, donde se trata una 
vez de la “escuela” (bet hammidrai). A pesar de eso no pue- 
de caber duda de que también en el antiguo Israel hubo es- 
cuelas. Así nos lo indican las circunstancias existentes en 
los países vecinos altamente civilizados, aunque no debamos 
olvidar que esas condiciones no pueden ser transportadas sin 
modificarlas a Israel, país que desde el punto de vista cultural 
se hallaba en una situación mucho más modesta. Y así nos lo 
indica también, por otro lado, el alto nivel de la literatura a 
partir del comienzo de la realeza. Su calidad nos obliga a 
admitir la existencia de una profesión de escriba. Nunca ha- 
bría llegado a tal nivel sin una cultura que venía de dicho 
ambiente. También se escribía en Israel. Por tanto era me- 
nester una enseñanza del arte de escribir. Y la escritura no 
ha sido enseñada jamás sin una doctrina relativa a ella. De 
donde se deduce que tuvieron que existir en Israel escuelas de 
diversas clases, Las cuestiones referentes al rito y las comple- 
jas distinciones entre lo puro y lo impuro hubieron de ser en- 
señadas en escuelas sacerdotales. Los escribas del Templo de 
Jer 8,8, ciertamente tuvieron una formación distinta que los 
jóvenes funcionarios de palacio. Y también los levitas debieron 
recibir una instrucción distinta que les enseñó a interpretar las 
antiguas tradiciones de Israel y a difundirlas mediante la pre- 
dicación?, Y por último, era necesaria una instrucción prepa- 


bien en 1 Sam 16,18, procedía de Belén. De ahí cabe entender que 
también Amós tuvo acceso a esta sabiduría formativa; cfr. H. W. 
Wolff, Amos' geistige Heimat, 1964, y además H. Jj. Hermisson, op. 
cit., págs. 88 ss. 

8 Sobre la cuestión de las escuelas en Israel, ante todo H. J. Her- 
misson, op. cit., págs. 97 ss.; W, McKane, Prophets and Wise men, 
19662, págs. 36 ss.; L. Diirr, Das Erziehungswesen im Alten Testa- 
ment und im antiken Orient, 1932; L. Jansen, Die spátjiidische Psal- 
mendichtung, ihr Entstehungskreis und ihr “Siz um Leben", 1937, 
págs. 57 ss. 

2 Sobre esta praxis de predicación véase G. von Rad, Das finfte 
Buch Mose, ATD, 1964, págs. 13 s. y passim. 
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ratoria totalmente distinta, para trabajar en la cancillería de 
Esdras donde se elaboraban los edictos del Gran Rey. 

Existe un cierto número de proposiciones interrogativas 
que, a mi juicio, se pueden atribuir al menos indirectamente 
a una especie de actividad escolar. Se hallan repartidas cas] 
por todo el Antiguo Testamento, y las designaremos aquí sim- 
plemente como cuestiones de escuela. 


¿Puede uno meter fuego en su regazo 
sin que le ardan los vestidos? 
¿Puede uno andar sobre las brasas 
sin que le quemen los pies? 

(Prov 6,275) 


Todos nos acordamos de la cadena de preguntas plantea- 
das en Amós 3,3-8 y que fueron calificadas desde hace mucho 
como *“sapienciales”. 


¿Brota acaso el papiro sin marismas? 
¿Crece sin agua el junco? 
(Job 8,11) 


¿Para quién los ¡ohl? ¿Para quién los ¡ayl? 

¿para quién los litigios? 

¿para quién los lloros? 

¿para quién las heridas sin motivo? 

¿para quién los ojos turbios? 

Para los que se eternizan en el vino, 

los que van en busca de vinos mezclados. 
(Prov 23,295) 


Un ejemplo magnífico de estilo catequético nos lo ofrece 
Is 28,23-29, Trata de la actividad, complicada pero llena de 
sentido, del agricultor cuando siembra y recoge ”. En Ez 15,1-3 
encontramos una catequesis sobre la inutilidad de la madera 
de viña. Vemos que en este pasaje se trata de exposiciones 
que pretenden instruir, merced a la presencia de una de las 
denominadas “exhortaciones inaugurales del maestro” (Lehrer- 
Ofínungsruf), sobre cuya existencia hemos sido advertidos no 


10 El texto ha sido traducido en la página 185, 
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hace mucho”. Otros ejemplos de tales exhortaciones se en- 
cuentran en Dt 32,1; Is 34,1; Psal 49,2.5, El poeta del discur- 
so de Elihu (Job 32; 33,1-3; 34,1s) es quien las ha elaborado 
con más amplitud: llega a ocupar más de un capítulo. Resulta 
importante para fechar estas exposiciones escolares, el hecho 
de que la forma de las citadas exhortaciones didácticas está 
atestiguada ya en la época preexílica. Es posible que tales en- 
señanzas concluyesen con un examen final reglamentario *. 
De él se trata luego en una ocasión (Dan 1,195). ¡Qué no 
daríamos por saber sobre qué versaba el examen de los pajes! 
Ejemplos muy simples constituyen las respuestas a las pregun- 
tas correspondientes. 


¿Quién es el hombre que apetece la vida, 
deseoso de días para gozar de bienes? 
Guarda del mal tu lengua, 
tus labios de decir mentira, 

(Psal 34,135) 


1 Sobre éstas que se han dado en llamar “exhortaciones inaugu- 
rales del maestro”, véase H. W. Wolff, BK XIV/l Hosea, 1965, pá- 
gina 122, 

E Sobre la interrogación escolar que en la instrucción egipcia 
desembocaba claramente en un examen, véase G. von Rad, Gesam- 
melte Studien, 1958, págs. 267 ss, Cír. también Achikar, columna 1, 
tabla 40,105, En Sir 10,19 se encuentra el modelo de una pequeña ca- 
tequesis: 

**¿Qué raza es una raza honorable? 

La raza humana. 

¿Qué raza es una raza honorable? 

Los que temen a Dios. 

¿Qué raza es una raza despreciable? sl 
La raza humana. 

¿Qué raza es una raza despreciable? 

Los transgresores de la ley”, 


En IV Esdras se encuentran varios ejemplos de diálogos didácti- 
cos (5,4355; 6,555s; 7,1s5,45ss; 8,1ss,355s). ¿Acaso no puede proce- 
der de la práctica didáctica la frecuente exhortación “Observa pues...” 
de 1 Hen 2-5 (enfocada cada vez hacia saberes pertenecientes a la 
Historia Natural)? 


“Observad y ved cómo parecen 
todos los árboles...” 
“Observad, cómo los árboles 
se cubren de hojas...* 

(I Hen 4,1; 5,1, entre otros) 


La tradición didáctica 37 


Nadie se debe asombrar de ver cómo también el ám- 
bito teológico queda incluido dentro de esta instrucción di- 
dáctica. 


¿Quién subió a los cielos y volvió a bajar? 
¿quién ha recogido viento en sus palmas? 
¿quién retuvo las aguas en su manto? 
¿quién estableció los linderos de la tierra? 
¿cuál es su nombre y el nombre de su hijo, 
si es que lo sabes? 

(Prov 30,4) 


¿Quién midió los mares con el cuenco de la mano, 
y abarcó con su palmo la dimensión de los cielos, 
metió en un tercio de medida 
el polvo de la tierra, 
pesó con la romana los montes, 
y los cerros con la balanza? 

(Is 40,12) 


Este también es el estilo de los cuestionarios catequéticos, 
que se ligan claramente con los temas de los himnos. Corta- 
mos. Los ejemplos documentales podrían multiplicarse a pla- 
cer. Aquí sólo nos importaba la forma adoptada por la cues- 
tión de escuela, que ha pasado a otros contextos como pro- 
cedimiento estilístico. Con frecuencia se trataba de lo que so- 
lemos llamar cuestiones retóricas. Pero no en tudos los ca- 
sos. Aunque siempre son cosas que el hombre puede o debe 
saber en cualquier circunstancia, 


Desgraciadamente pocas cosas seguras se pueden decir So- 
bre la cuestión más importante que hemos de plantear en 
cste asunto; a saber, la tocante a los portadores de las doc- 
trinas —en particular de las de los Proverbios—, es decir todo 
lo referente a la función desempeñada por los sabios. ¿Cómo 
representarnos la actividad de un maestro de la sabiduría? 
¿Desde cuándo hemos de contar con la existencia de maestros 
de sabiduría como grupo profesional? 

El adjetivo hakam que nosotros traducimos por “sabio” 
—traducción que no siempre es exacta— no se aplicaba sola- 
mente a personas de una profesión determinada; esto es sa- 
bido. Designa más bien a personas “competentes”, “al corrien- 
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te” en cualquier materia y en el sentido que sea ". Y eso pue- 
den serlo también artesanos o marinos. El pasaje 11 Sam 13,3 
indica bien a las claras que tal término queda totalmente fue- 
ra de una jerarquía de valores: caracteriza ahí a un hombre co- 
nocedor de todas las triquiñuelas para llegar a la meta de- 
seada en la corte. Estaba “muy enterado” en esas cosas. In- 
cluso un feto que no encuentra la salida del vientre materno 
es calificado de “desmañado” (Os 13,13) *, El adjetivo substan- 
tivado “sabio” aparece con frecuencia en el Libro salomónico 
de los Proverbios, pero por desgracia tampoco ahí —-en las 
partes preexílicas—- encontramos la esperada claridad. En la 
mayoría de los casos el sabio no es el representante de una 
función; simplemente se le contrapone al loco o al tonto *, Lo 
mismo ocurre en los diálogos postexílicos de Job, donde por 
ejemplo sus amigos son calificados de sabios una vez (Job, 34,2; 
cfr. 17,10). Hay un pequeño grupo de citas del Libro de los 
Proverbios que deja entrever tras este término de sabio, a 
hombres ocupados profesionalmente de la enseñanza y de la 
compilación de proverbios didácticos *, Las colecciones de pro- 
verbios de las que hemos tratado más arriba encontraron, como 
sabemos por el antiguo Egipto, una aplicación en las escuelas 
israelitas de funcionarios, donde eran estudiadas o copiadas 
por los alumnos. Pero no es probable que fuesen compiladas 
para fines meramente de la escuela, es decir, como manuales 
escolares ”. 

También en los textos postexílicos el uso de este término 
—“sabio”— resultaba relativamente móvil. Pero esencialmen- 
te en el Sirácida vemos aparecer la figura del sabios maestro 
erudito, con perfiles cada vez más nítidos. La potencia de las 
palabras de los sabios es comparada en el Eclesiastés con la 
aguijada del boyero (Qoh 12,11). 


13 Ex 36,8; 31,3,6; 35,35; J Re 7,14; Is 40,20; Jer 9,16; 10,9; Ez 
27,8. Por lo demás, a nivel de la semántica, las cosas son semejantes ya 
para el sopos griego; cfr. H. Fránkel, Dichtung und Philosophie des 
frúhen Griechentums, 1962, pág. 275, y U. Wilckens, ThWB, t. VII, 
páginas 467 ss. 

14 Igualmente Ex 1,10; Jer 4,22; Job 5,13. 

13 Por ejemplo, Prov 14,3,24; 15,2,7; 21,20; 29,11. 

16 Prov 22,17; 24,23; 13,14; 15,12s. H. Jj. Hermisson, op. cif., 
páginas 133 ss. 

% Hermisson, op. ctt., págs. 122 ss. 
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S1 pasamos revista a los innumerables textos existentes para 
comprobar si hay algunos enraizados en el ámbito de lo ins- 
titucional y nos proporcionan así un punto de apoyo, tendre- 
mos la sorpresa de comprobar la existencia de dos funciones 
cuyos fautores llevaban el título de sabios de manera conven- 
cional: el rey y los altos consejeros '. Tal atributo se debe 
pues entender no tanto en el sentido de un juicio determi- 
nado sobre una persona concreta, sino como en el de una no- 
ción tradicional anclada en el pasado: el rey es sabio por lo 
mismo que lo es el visir o el gran consejero de la corte. Esta 
elevación al rango de tipo hace que los portadores de ambas 
funciones sean los objetos privilegiados de la exposición lite- 
raria. Así nos lo muestra la historia, tan extendida en todo el 
antiguo Oriente, de Ajicar, el sabio ministro del rey Sena- 
querib, y también la tradición de la paradigmática sabiduría de 
Salomón. El pequeño grupo de textos que emplean el adjetivo 
substantivado “sabio” para designar una profesión tiene gran 
interés para nosotros. Y así tenemos Jer 18,18 donde se cita, 
junto a la función de sacerdote y la de profeta, la función de 
los sabios cuya tarea consiste en dar consejos. Piénsese ante 
todo en consejos políticos. El texto Ez 7,26, muy cercano a 
Jer 18,18, nombra junto a los profetas y a los sacerdotes, un 
tercer grupo: los ancianos. Resulta muy improbable que en- 
señasen profesionalmente. En Jer 50,35s los sabios de Babilonia 
son citados formando un tercer grupo, junto a los habitantes 
y a los funcionarios (sarim); quizá aluda esto a un estamento 
con funciones especiales junto al del político, 

Sólo en época tardía encontramos textos de los que se pue- 
den extraer algunos detalles sobre lo que suponía esta activi- 
dad magistral y sobre la manera como aquellos hombres con- 
sideraban su función 


34b ...No así el que aplica su alma 
a meditar la Torá del Altísimo, 
1 la sabiduría de todos rebusca, 
a las profecías consagra sus ocios. 
2 Conserva los relatos de varones célebres, 
en los repliegues de las parábolas penetra. 


18 El rey: Is 19,11; 10,13; Ez 28,3. Los funcionarios: Gen 41,33; ls 
19,11; 30,4; Jer 50,35; 51,57. 
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Busca los secretos de los proverbios 
y en los enigmas de las parábolas insiste. 
En medio de los grandes ejerce su servicio, 
ante los jefes aparece, 
viaja por tierras extranjeras, 
adquiere experiencia de lo bueno y lo malo 
entre los hombres. 
Aplica su corazón a ir bien de mañana 
donde el Señor, su Hacedor; 
suplica ante el Altísimo, 
abre su boca en oración 
y por Sus pecados suplica. 
Si el eran Señor lo quiere, 
del espíritu de inteligencia será lleno. 
El derrama como lluvia 
las palabras de su sabiduría, 
y en la oración da gracias al Señor. 
Endereza su consejo y su ciencia, 
y en sus misterios ocultos hace meditación. 
Muestra la instrucción recibida, 
y en la ley de la alianza del Señor se gloría. 
Muchos elogian su inteligencia 
y jamás será olvidada. 
No desaparecerá su recuerdo, 
su nombre vivirá de generación en generación. 
Su sabiduría comentan las naciones, 
su elogio lo publica la asamblea. 
Mientras viva, su nombre dejará atrás a mil, 
y cuando descanse, él le bastará. 

(Sir 38,34b - 39,11) E 


Podemos considerar este poema como retrato ideal del sa. 
bio, del maestro de la época del Sirácida (aproximadamente 


200 a C). En cualquier caso se enumeran en él los elementos 


principales de una profesión donde se estaba al servicio del 
conocimiento y de la verdad. Si seguimos la marcha del poema, 
vemos que el primer objeto de la búsqueda es la “Ley del Altí- 
simo”. Por consiguiente, esta clase de maestros debían ser pre- 


ferentemente escribas. Al analizar el orden de los diversos 
enunciados del poema, parece que en esta función tal como 
aquí no es presentada, hay ciertas diferencias, pues en Sir 39,1ss 
el conjunto de tareas asignadas al sabio (excepto la del ver- 
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sículo 8b) va descrita de manera un tantico diferente. De to- 
das formas, el estudio de la Torá no aparece aquí simplemente 
como un campo de actividad Situado en el mismo plano que 
los otros. Por eso cabría casi llegar a la suposición de que en 
nuestro texto se añadió posteriormente un nuevo rasgo a la 
figura del hombre instruido: el de la ciencia de las Escrituras. 
Así el primer signo distintivo sería el conocimiento profundo 
de la tradición de los ancianos, y también la capacidad para 
ocuparse de predicciones. A esta función se añadía el estudio 
permanente de la doctrina, una actividad de interpretación de 
sentencias y enigmas. Ocasionalmente podía esta clase de sa- 
bios entrar al servicio de un rey y, en ese puesto, viajar por 
orden suya y extender sus estudios mediante el contacto con 
otros pueblos. Mas todo ello debía estar basado sobre una re- 
lación personal de oración con Dios, pues sólo El tiene el po- 
der —si así lo quiere— de conceder carismas que harán 
capaz al sabio de ejercer fecundamente su profesión didáctica. 
El final del poema proporciona ciertas indicaciones sobre la 
consideración de que gozará en la vida pública y también sobre 
la gloria que le sobrevivirá. 

Este texto globalmente considerado nos ofrece más bien 
los contornos exteriores de la actividad intelectual de un maes- 
tro de sabiduría. En cambio Sir 14,20-26 nos conduce por en- 
tre lo que es más íntimo, pues este poema didáctico pinta algo 
del comercio interior del sabio con esa verdad a la que se 
consagró. Esta pintura incomparable del eros científico atesti- 
gua una cultura altamente espiritual. Afiligranadamente —pues 
no hay comparaciones sistemáticamente desarrolladas— entra 
en juego la imagen del enamorado que persigue a su amada 
y se pone al acecho junto a su casa. Con cuánta maestría se 
habla aquí del acercarse y del logro que recompensa el esfuer- 
z0. Una mirada a hurtadillas por su ventana, un escuchar a su 
puerta, tomarse un reposo junto a Jos muros de su casa, co- 
brar alientos cobijado por su sombra...; eso es todo, y eso 
es mucho *. 


12 El texto ha sido traducido en la página 219. 
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El espíritu humano ha descubierto y cultivado en el curso 
de su historia diversos medios para expresar y fijar los cono- 
cimientos adquiridos. Al abordar a los sabios de Israel desde 
el exterior, vemos una peculiaridad que será lo primero que nos 
asombre, una particularidad que los liga mutuamente a pesar 
de la extrema diversidad en cuanto a forma y contenido: su 
enseñanza está expresada en forma poética, es poesía, No cabe 
considerar este rasgo como un accidente sin más trascenden- 
cia?. Esta particularidad no puede ser separada del fenómeno 
del conocimiento como si se tratase de un complemento acci- 
dental, ya que más bien fue merced a la concepción poética 
como tuvo lugar el conocimiento. Efectivamente, es imposible 
tratar el fenómeno de la expresión poética como una transíi- 
guración de experiencias, una evacuación de su realidad desde 
lo interior del hombre, dado que la realidad en sí es mucho 
menos incisiva en el plano estético; no se puede pues consi- 
derarla como un asunto que atañe más a la apariencia que a 
la sustancia. Esta concepción esencialmente subjetiva de la 
estética que reinó de modo general en el siglo xIx no podría 
hacer justicia a la poesía, sobre tado a la de un pueblo de la 
Antigiiedad, pues la expresión poética era en sí misma una for- 
ma específica del conocimiento de la realidad y, entre esos pue- 
blos, una de sus formas preponderantes,. Expresa un epcuentro 
intenso con la realidad, con los acontecimientos; y, en la me- 
dida en que hace surgir el acontecimiento particular de la masa 
informe de la experiencia y lo plasma en palabra, forma ella 
misma una parte de tal acontecimiento. Si hemos de ser sin- 
ceros, todo arte es imitación de lo real. Mas en tal realización 
se cumple siempre un proceso de cambio. El ente es puesto en 
relieve en una dimensión de la verdad cuya validez puede re- 
conocer cualquiera. Quien estime que el deseo humano de 
conocimiento no puede expresarse verdaderamente más que en 


1 H. G. Gadamer, Wahrheit und Methode, 1960, págs. 77 ss. y en 
especial la 94. 
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el lenguaje de las ciencias llamadas exactas, no podrá clasi- 
ficar los conocimientos de Israel de los que ahora nos esta- 
mos ocupando más que entre los resultados de un esfuerzo 
“pre-científico”, “pre-crítico” y todavía muy ingenuo, aunque 
no fuese más que por razón de su forma poética. Pero no se 
podrá dudar de que bajo la forma poética actúa un poder de 
diferenciación intelectual muy penetrante. 

Al abarcar la amplia gama de los géneros sapienciales y 
al interesarse por los detalles, por las particularidades forma- 
les, por la selección de términos, etc., recibimos en seguida la 
impresión de que aquellos sabios no van a la zaga de los sa- 
bios modernos, pues ya en lo concerniente a la manera formal 
de exponer literariamente sus conocimientos se sometieron a 
una labor tan considerable como pueda ser la de éstos. Desde 
luego a la comunicación magisterial del conocimiento moderno 
no le queda más posibilidad que la del lenguaje científico en 
prosa. En ella el lenguaje es de suyo accesorio. Cuando la ex- 
posición no ha sido redactada en bárbara prosa, eso se consi- 
dera simplemente un atractivo suplementario; pero no queda 
fundamentalmente modificado ni el valor ni el peso de los 
conocimientos comunicados así. Nada hay, ni en el Antiguo 
Testamento ni en el Antiguo Oriente, que corresponda a la 
forma moderna de comunicación didáctica del conocimiento, 
inaugurada por los griegos. No es éste lugar apropiado para 
mencionar las razones. Baste con afirmar sencillamente esta 
importante puntualización: a Israel le era imposible expresar así 
—“a la moderna”— su experiencia de la realidad. Las expe- 
riencias de lo real ante las que se hallaba situado, no podían 
expresarse correctamente más que con forma artística. Había 
por ejemplo todo un sector de conocimientos (de la Natura- 
leza) únicamente expresables bajo la forma de himnos. 

Habremos pues de prestar una atención especialísima a las 
formas a las que recurrió Israel para expresar sus conoci- 
mientos. Eso nos permitirá a la vez acercarnos un poco a los 
materiales que nos esforzamos en comprender, pues jamás cabe 
ocuparse únicamente de las formas: siempre está en juego un 
fondo, un contenido. Se trata pues para nosotros, de algo 
mucho mayor que un simple registro exterior de géneros di- 
dácticos específicos. Si creemos seriamente que las formas son 
inseparables del fondo, podremos presentar al lector algo per- 
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teneciente al fondo mismo; aunque Sea de manera todavía muy 
limitada en principio. 


1. LA SENTENCIA ARTÍSTICA 


Quizá fuese precisa la desaparición casi total del “epi- 
grama” y del “apotegma” en la vida del hombre moderno y 
en la poesía reciente, para que adquiriésemos consciencia de 
la singularidad de esta extraordinaria actividad del espíritu 
que tan preponderante papel desempeñó en todas las civili- 
zaciones, Sólo rara vez encontramos todavía personas para quie- 
nes el elenco de refranes acuñados signifique más que las 
florituras retóricas, y cuya vida y reflexión arraigan en estos 
auxiliares de la existencia sirviéndose de ellos como indica- 
dores indispensables en las decisiones —grandes o peque- 
ñas— que hayan de tomar. Y casi nos sentimos tentados de 
preguntar si nosotros, los modernos, no hemos perdido toda 
una dimensión del conocimiento específico del mundo al per- 
der el epigrama. Por lo que concierne a Israel, cabe pregun- 
tarse si esta sabiduría proverbial no tenía mayor importancia 
que los propios diez mandamientos —invocados sólo rara vez 
en las grandes festividades— cuando se trataba de tomar deci- 
siones de la vida cotidiana, de orientarse en la jungla de la 
existencia de cada día. Este elenco proverbial de Israel era 
cvidentemente de naturaleza muy diversa, por sus orígenes y 
sus formas. Buena parte de él podía proceder de una sabidu- 
ría popular muy antigua; en cuanto al resto pudo proyenir de 
libros, incluso extranjeros, y convertirse en popular a través 
de las escuelas. Así como en la Edad Media los escritores la. 
tinos fueron explotados didácticamente en las escuelas con- 
ventuales*?, también las escuelas de Israel pudieron haberse 
ocupado del clenco proverbial del Antiguo Egipto o de Edom. 
Si ya el dicho popular muestra una tendencia a ennoblecer el 
lenguaje, pues gusta de un estilo con cierto realce, la sentencia 
artística salida de las escuelas se distingue de aquél por un 
cuidado mucho más profundo de la forma y del contenido. Es 


2 F, Feiler, Das deutsche Spriciiwort. Grundriss der deutschen 
Volkskunde, 1912, pág. 16. 
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pues preferible hablar de poesía proverbial. Tal es caso de los 
Proverbios de Salomón, pues la idea comúnmente aceptada 
antaño de que sus sentencias se remontaban a dichos populares 
no puede defenderse ya?. Tal como las leemos hoy provie- 
nen de la enseñanza escolar, lo que no excluye evidentemente 
que tal o cual proverbio popular haya encontrado un acceso 
a ella 1 

Tanto para Israel como para los demás pueblos del Anti- 
guo Oriente la expresión poética más elemental era el paralle- 
lismus membrorum, donde el poeta se ve obligado a expresar 
una cosa bajo dos aspectos; en dos versos por lo tanto. Ya 
se ha dicho bastante desde los tiempos de Herder en honor de 
esta “rima de pensamiento”, como acertadamente se la ha de- 
nominado. Indiscutiblemente ofrece al poeta una mina inago- 
table de posibilidades de modulación poética del pensamiento. 
¿Pero es este paralelismo igualmente apropiado para la trans- 
misión de conocimientos adquiridos? La esencial duplicación 
de cada frase ¿no conduce a un cierto confusionismo y, por 
ende, a una pérdida de precisión? En el caso de tal expresión 
del conocimiento habría que buscar la mayor justeza con- 
ceptual posible. Pero aquí no se trata de eso. No se busca la 
precisión conceptual, sino la de la silueta de aquello que tene- 
mos en el alma; lo más que se pueda, en toda su amplitud *. Por 
lo que a esto atañe, el Libro de los Proverbios está cuajado de 
expresiones plásticas incomparables y muy precisas, El antiguo 
Israel conoció también la obligación de ser exacto en el len- 
guaje; pero no exigía tal puntualidad cuando se trataba de la 
formación del concepto, sino de transmitir aquellos hechos ya 
establecidos. 


¿ H. J. Hermisson, op. cit., págs. 52 ss. 

4 Lo que nosotros designamos mediante los términos “proverbio”, 
“sentencia”, corresponde al hebraico mása!. Pero esta palabra tiene 
un radio significativo mucho más amplio, pues puede referirse tam- 
bién a un adagio, a una manera usual de hablar, incluso a todo un 
poema didáctico, Hermisson, op. cit., págs. 38 ss.; A. R. Johnson, VT 
suplemento 3 (1955) 162 ss, 

5 “ .., para los semitas... el paralelismo es por así decirlo la 
stereometría de la expresión del pensamiento, aguzada al máximo y 
pensada para ofrecer la mayor riqueza de contenido”, B. Lands- 
berger en: B, Landsberger - W. von Soden, Die Eigenbegrifflichkeit 
der babylonischen Welt, 1965, pág. 17. 
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Podemos designar al monostiguio construido por dos mi- 
tades paralelas, como la forma fundamental de la poesía pro- 
verbial del antiguo Israel. Pero no caigamos en la tentación 
de considerarlo como el punto de partida de un desarrollo 
hacia formas literarias cada vez más amplias. En poesía didác- 
tica ha resultado ser falsa la idea de que originariamente se 
encontraban unidades de dimensiones muy cortas que fueron 
seguidas poco a poco por otras de longitud mayor*. El mo- 
nostiquio impone con frecuencia exigencias mucho más ele- 
vadas y reclama mucha más elaboración intelectual que un 
poema didáctico desarrollado, El monostiquio es por regla ge- 
neral mucho más denso y ofrece más espacio para moverse 
dentro de él, para comprenderlo y aplicarlo, que el poema di- 
dáctico cuyo contenido queda concretado más netamente. 


De Yahwé son la balanza y los platillos justos, 
todas las pesas del saca son obra suya. 
(Prov 16,11) 


No es bueno tener miramientos con el malo, 
para quitar, en el juicio, la razón al justo. 
(Prov 18,5) 


El testigo falso no quedará impune, 
el que profiere mentiras no escapará. 
(Prov 19,5) 


El sabio escala la ciudad de los fuertes, 
y derriba la fortaleza en que confiaban. 
(Prov 21,22) 


Aparta de ti la falsía de la boca 
y el enredo de los labios arrójalo de ti. 
(Prov 4,24) 


Estos proverbios van articulados paralelamente, es decir, 
son producto de una voluntad artística que les ha prestado su 
cuño. Los proverbios populares no nacen con esta forma. Los 


6 Chr. Kayatz, Studien 2u Proverbien 1-9, 1966, págs. 2 ss. Cfr. 
también a propósito de este problema W., F. Albright en su artículo, 
Some Canaanite-Phoenician Sources of Hebrew Wisdom, VY suple- 
mento 3 (1955) 4. 
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ejemplos aducidos muestran la forma de paralelismo más senci- 
Ma: los dos miembros de la frase separados por la cesura vie- 
nen a decir poco más o menos lo mismo, son sinónimos. Ade- 
más, el último ejemplo tiene una construcción quiásmica (el 
verbo y el complemento se cruzan); ofrece pues adicional- 
mente, un refinamiento estilístico particular, del que no es raro 
ver servirse a la poesía hebrea. 


Quien desprecia a su vecino es un insensato; 
el hombre discreto se calla. 


El que anda calumniando descubre secretos, 
el del espíritu leal oculta las cosas. 


Donde no hay buen gobierno, el pueblo cae; 
abundancia de consejeros, trae la salvación. 


El mal se busca quien avala al desconocido, 
quien no es amigo de chocar la mano está seguro. 


Mujer graciosa honra a su marido, 
la que desecha la justicia es sede de deshonra. 


A sí mismo se beneficia el que es compasivo, 
a Su propia carne perjudica el cruel. 
(Prov 11,12-17) 


Tenemos aquí ejemplos de lo que se denomina paralelis- 
mo antitético. Casi un 90 % de los proverbios contenidos en 
la colección Prov 10 - 15 son de estilo antitético. Como se pue- 
de ver, los contrastes son abruptos. Pero las innumerables po- 
sibilidades de variación de esta forma estilística consisten en 
que los contrastes no se correspondan de manéra exacta, a la 
manera de unos antípodas. No se dice exactamente lo contra- 
rio de lo que precede —una tautología de signo contrario, val- 
ga la frase—, pues sería aburrido. Como enunciado, la antítesis 
possee una cierta autonomía al invertir por su parte con gran 
libertad la idea propuesta. En cada caso se trata de una po- 
sibilidad de oposición entre otras varias. Así se estimula la 
reflexión ulterior al dejar que el pensamiento entre en juego 
aquí y allá. Una forma poética particularmente bella la en- 
contramos en lo que se ha dado en llamar paralelismo sin- 
tético. 
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Cabellos blancos son corona de honor; 
y en el camino de la justicia se la encuentra. 
(Prov 16,31) 


El siervo prudente prevalece sobre el hijo sin honra; 
tendrá, con los hermanos, parte en la herencia. 
(Prov 17,2) 


Muerte y vida están en poder de la lengua, 
el que la cuida comerá su fruto. 
(Prov 13,21) 


El segundo miembro no repite, aunque sea modulándolo, 
lo que dijo el primero; tampoco dice lo contrario, Lo carac- 
terístico es que prosigue la idea acometida; las más de las 
veces con una gradación que da paso a otra idea nueva. El 
primer enunciado se rebasa a sí mismo en el segundo; pero 
todo marcha en la misma dirección que aquél y lo prolonga. 
Es preciso que al poeta se le imponga aquí, entre las muchas 
direcciones posibles de prolongación, algo especialmente lla- 
mativo. Con frecuencia es una generalización, con frecuencia 
también es una especificación con la que se completa lo 
dicho. 

Los proverbios formulados comparativamente han resultado 
siempre de modo especial apreciados, sobre todo en la colec- 
ción Prov 25 - 27”. 


Más vale poco, con justicia, 
que mucha renta sin equidad. 
(Prov 16,8) ó 


Mejor es un mendrugo en paz, 
que casa Hena de carne sacrificial, en querella, 
(Prov 17,1) 


Mejor es vivir en la esquina de un tejado, 
que casa en común con mujer litigiosa. 
(Prov 25,24) 


7 H. H. Schmid, op. ctt., pág. 159, nota 69, ha propuesto enten- 
der esta fórmula de modo excluyente —-“'Es bueno... no lo es..."— y 
na de manera comparativa. 
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Mejor es reprensión manifiesta, 
que amor escondido. 
(Prov 27,5) 


Pero también están los proverbios de comparación, de los 
que volveremos a tratar en otro contexto ?: 


Ciudad abierta y sin muralla 
es el hombre que no domina su ánimo, 
(Prov 25,28) 


Como plata esmaltada sobre vaso de arcilla 
son los labios dulces con corazón malo, 
(Prov 26,23) 


Nubes y viento, pero no lluvia, 
el hombre que se jacta con regalo mendaz?. 
(Prov 25,14) 


El fenómeno de la “apercepción gnómica” (Petsch), es de- 
cir una especie particular de descubrimiento del conocimiento 
y su fijación en una forma lingiística precisa —la del epigra- 
ma— está presente en todas las civilizaciones del mundo, y 
en consecuencia debe ser considerado como expresión muy ele- 
mental del descubrimiento del conocimiento humano. Al ser 
sometida a análisis, esta forma de actividad del espíritu hu- 
mano no aparece desprovista de complejidad. Para compren- 
derla bien es necesario notar la estrecha correspondencia, la 
unidad de contenido y forma. No es que el conocimiento se 
hallaba en cualquier parte, esperando simplemente una formu- 
lación acomodada a él. Solamente existe bajo esa forma, de 
lo contrario no existiría. El proceso de la toma de conciencia 
de un conocimiento y su expresión verbal constituyen un 
mismo acto. Por tanto, en esta clase de formulación no se 
trata de encontrar ante todo un medio didáctico utilizable 
que permita proporcionar más cohesión y alcanzar un mayor 
impacto. La significación constitutiva dada a la palabra, a la 


8 Véanse páginas 159 ss. 

9 Falta la copulación “es”, Si la añadimos al traducir, el enun- 
ciado se hace más tosco, pues en esta forma simplicísima de yux- 
taposición “queda flotante cuál de los fenómenos es respectivamente 
sujeto y predicado de la frase” (Hermisson, op. ctt., pág. 145). 
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forma de lenguaje, se remonta a procesos noéticos mucho más 
elementales. La frecuencia de las paranomasias en estos pro- 
verbios, la asonancia, la aliteración, nos mostrarán aún algo 
más de la función evocadora del sentido —que nos parece má- 
gica— atribuida al sonido de las palabras". Nadie discutirá 
que las asonancias, los juegos de palabras y otros recursos se- 
mejantes pudieron mucho más tarde, en época de refinamien- 
to literario, convertirse en medios de adornar un estilo del que 
se servían los maestros para mostrar su dominio del lenguaje. 
Naturalmente aquí resulta difícil trazar un límite. Algo pare- 
cido ocurre con la “glotonería” de sinónimos, de la que ya nos 
hemos ocupado. Sin embargo, dudamos de ver en la extrana 
acumulación de sinónimos de Prov 1,1-5 por ejemplo, una 
retórica más o menos vacía. Más justo es suponer que tal acu- 
mulación de subsantivos evocadores del sentido acomete me- 
diante la adición de conceptos muy densos en contenido, el 
intento de jalonar un determinado ámbito de significados. En 
Job 138,7-10 se amontonan los términos técnicos de caza; en 
Job 4,10s aparecen cinco términos que designan al león (africa- 
no, asiático, leona, el cachorro, etc.) *, ¿Desea el sabio brillar 
por su riqueza léxica y por sus conocimientos zoológicos? No 
podemos escapar del todo a esta impresión. ¿Pero excluye esto 
el que ahí haya algo más que un “énfasis huero” (Duhm, a 
propósito de este texto), el que la cantidad de palabras tenga 
una función fascinadora y ampliadora del sentido? Con una 
única palabra para decir león, el maestro no hubiera podido 
expresar lo que quería: quien crea la desgracia, es alcanzado 
por ella de uno u otro modo. 

Aunque las sentencias hayan sido elaboradas en las escue- 
las, su tratamiento estilístico no es inmediatamente pedagó- 
gico. En su inmensa mayoría son afirmaciones que se presen- 
tan bajo la forma de tesis perfectamente neutras, sin apelar 
directamente al oyente. No son de naturaleza imperativa, tie- 
nen más bien una tendencia retrospectiva, y sobre todo un 
valor empírico. A su modo y dentro de su ámbito, quieren 
afirmar alguna cosa que es cierta y cuyo valor no ofrece nin- 


10 G. Bostróm, Paronomasi i den dáldre hebreiska maschalliteratu- 
ren, 1928, 
1 L. Kóhier, ZDPV 62 (1939) 121 ss. 
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guna duda. Las experiencias han sido suministradas, se han 
sacado las consecuencias correspondientes, y el resultado está 
allí ante nosotros *. La diferencia entre advertencias y com- 
probaciones es evidente. Mientras que las advertencias su- 
gieren al oyente un comportamiento clarísimo, las compro- 
baciones —por muy llamativas que sean— tienen siempre 
una peculiar imprecisión, algo que remite más arriba o más 
lejos, que abre el campo a numerosas asociaciones de ideas y 
que, en ciertas circunstancias, no impide una interpretación 
figurada *, 

Con frecuencia se ha dicho que estas comprobaciones han 
sido extraídas exclusivamente de la experiencia. Ciertamente 
fue menester una larga observación de circunstancias aná.- 
logas, hasta poder deducir poco a poco ciertas reglas; y no 
comprendemos verdaderamente esta poesía sentenciosa más 
que cuando vemos trabajar en ella una inteligencia inagota- 
ble, que plantea interrogantes urgentes al mundo que la ro- 
dea y nunca desfallece en su agotadora tentativa de descubrir 
ordenamientos en ese su mundo circundante para después 
fijarlos, A decir verdad, ésto no lo hizo la experiencia sola. 
Ciertamente Israel estaba convencido de que los aconteci- 
mientos y las circunstancias hablaban al hombre, pero si te- 
nían un lenguaje ¿hablaban siempre de manera inequívoca y 
fácil de comprender? Más aún: los acontecimientos debían 
primero convertirse en experiencia; es decir, tenían que ser 
captados y comprendidos. Era menester que primeramente lo 
semejante, lo igual, fuese percibido como igual y semejante, 
antes de que pudiera ser catalogado dentro de una misma ca- 
tegoría. Todo esto tenía luego que adquirir realce en un len- 


2 w, Preisendanz, Die Spruchform in der LEyrik des alten Goethe 
und ihre Vorgeschichte seit Opitz, Heidelberger Forschungen, núme- 
ro 1 (1952) 13 s. 

Las “palabras de advertencia” son mucho menos numerosas que 
las frases enunciativas en las colecciones de Prov 10-29, Las encon- 
tramos ante todo en la colección Prov 22,17 - 24,22, que se apoya en 
parte en el egipcio Amenemope; además en Prov 25,6-10,165,21s; 
26,12; 27,18,103,13,23. A propósito de este problema especial de las 
palabras de advertencia, que aparecen de modo muy parecido en 
otras partes del AT (por ejemplo en el Deuteronomio), véase W. 
Richter, Recht: und Ethos. (Versuch einer Ortung des weisheitliches 
Mahnspruches), 1966. 
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guaje estructurado. No; entre los acontecimientos y los pro- 
verbios que hablan de ellos hubo un largo y complicado 
trabajo de reflexión, cuyas etapas no han dejado huellas: 
únicamente podemos rastrearlas a posteriori partiendo del re- 
sultado final; es decir de los proverbios en forma de tesis, Se 
trata esencialmente de mucho más que de una nomenclatura 
todo lo apropiada posible al material experiencial previo —=<s 
decir, de una mera tarea más bien técnica de su valoración 
pragmática—, pues además había que configurar modélica- 
mente un acto humano vital. En toda fijación gnómica se pro- 
duce también una humanización del hombre. 

La interpretación de la sabiduría proverbial tiene pues sus 
propios problemas. “Hay que tener entendimiento para captar 
su entendimiento, y sentimiento para sentir la belleza de su 
expresión” *!, No se llega a ninguna parte, desde luego, si se 
pretende comprender las sentencias partiendo de la subjetivi- 
dad de su autor. Nada hay en ellas que esté personalmente 
condicionado; pues allí todo es suprapersonal y de general va- 
lidez. Sin duda debemos tener en cuenta ciertos procesos in- 
telectuales que han desombocado en la creación de una sen- 
tencia; y ello sencillamente porque no es producto de una 
inspiración súbita, sino de una elaboración intelectual. Pero 
esto es todo lo que podemos decir al respecto. La sentencia 
debe pues hablar por sí misma. 

Y esto es lo que nos sitúa ante el más delicado de los pro- 
blemas: la cuestión del horizonte general, religioso y filosó- 
fico, del contexto donde cada sentencia pudo surgir y a partir 
del cual puede ser comprendida. Es propio de la naturaleza 
misma de lo epigramático, el que algo que es verdad se ex- 
prese con máxima concentración objetual eliminando comple- 
tamente los presupuestos, las concomitancias, etc. Epigramas y 
sentencias deben ser entendidos por todos, por eso no han 
de limitar el ámbito de las posibilidades de comprensión; los 
epigramas y las sentencias no se defienden por sí mismos ni 
siquiera contra las interpretaciones osadas. Á pesar de eso 
esta intencionada validez general tiene también sus límites. En 
una sentencia moderna sentimos en seguida cuando cesa una 


14 J. G. Herder, Spruch und Bild insonderheit bei den Morgen- 
láindern, Suphan, tomo 16, págs. 9 s. 
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interpretación fiel y cuando comienza una interpretación abusi- 
va. Mucho más fácilmente podemos en una sentencia antigua 
llegar al punto donde su sentido se altera, simplemente por- 
que se han perdido de vista los factores religiosos y filosóficos 
que constituían tal sentencia, Y eso es lo que ocurrió con la 
exegesis de hace años que vio en los Proverbios la expresión 
de una religión que se había convertido en superficial, raciona- 
lista y oportunista. Pero incluso hoy, la investigación contem- 
poránea no ha resuelto de modo satisfactorio la cuestión del en- 
foque interpretativo fuera del cual no cuadrarían las senten- 
cias del Libro de los Proverbios. Una ojeada a Hesíodo podría 
ayudarnos a ser más sensibles en este punto. En su obra 
"Los trabajos y los días”, las sentencias nos invitan constan- 
temente a una comparación con la poesía sentencial de la 
Biblia *. Hesíodo, que escribió también las densas reflexiones 
mitológicas de la “Teogonía”, no era ni más ni menos que un 
hombre que consideraba la vida desde el ángulo de un oportu- 
nismo trivial. Tenemos aquí la feliz posibilidad de tener a 
mano, en un mismo autor, el contexto religioso y Cosmovisivo 
profundo al que puede acomodarse claramente sin dificultades 
ni tensiones este género de poesía sentenciosa. Tal contexto 
teológico debe ser tenido en cuenta cuando se trata de los que 
escribieron la poesía sentencial del Antiguo Testamento. No 
conocemos nominalmente a sus “autores”, y aún menos los te- 
mas teológicos en los que además pudieron ocuparse. Á pesar 
de eso, la tentativa de reconstruir el cuadro intelectual y reli- 
gioso de donde surgieron las sentencias no debe ser abando- 
nada en ningún caso. No se trata de una empresa sin salida; 
de ninguna manera. Aunque es verdad que esta cuestión par- 
ticular no podrá ser abordada más que dentro de un contexto 
distinto *. 

Si nos hemos así esforzado en evitar las interpretaciones 
incorrectas de las sentencias antiguas, debemos sin embargo 
estar dispuestos a comprende que, a lo largo de su transmisión 


15 Ultimamente O. Plóger en: Gottes Wort und Gottes Land (Fest- 
schrift f, H, W, Hertzberg, 1965), págs. 159 ss. Ya F. Hólderlin se 
ocupó de esta cuestión en un trabajo magistral. 

16 Véase más adelante “Conocimiento y temor de Dios”, especial- 
mente las páginas 82 ss, 
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en el tiempo, las sentencias fueron modificadas en épocas cuya 
conciencia intelectual y religiosa sufrió cambios considerables. 
Jamás fue absolutamente constante el sentido de una senten- 
cia. Han sido transmitidas de época en época como herencia 
espiritual del pasado. Pero ¿quién puede impedir a los que 
vengan después el adaptar simplemente un proverbio a su ho- 
rizonte intelectual particular y extraer de él el sentido que 
entonces se les impusiera? Por tanto, hemos de tener en cuenta 
una gran movilidad y una gran libertad en la interpretación 
ulterior. La sentencia sapiencial donde se nos dice que cae fuera 
de las fuerzas del hombre el determinar su camino (Jer 10,23), 
es aprovechada en los escritos de Qumran, es decir dentro de 
una atmósfera religiosa muy distinta (1 QS XI10; 1 QH XV, 
12s). Sin que cambie el orden de las palabras, las sentencias 
hablan a las generaciones posteriores y les aportan la ense- 
ñanza que necesitan. 

Mucho más raros son los casos donde una sentencia ha sido 
sometida a una modificación de forma o de sustancia en el 
decurso del proceso de transmisión. En el mismo comienzo 
de la colección redactada por las gentes de Ezequías leemos: 


Es gloria de Dios ocultar una Cosa, 
y gloria de los reyes escrutarla. 
(Prov 25,2) 


Bella sentencia de gran amplitud, que permite al pensa- 
miento moverse en toda clase de direcciones. Allí, es honor 
del rey la investigación (el rey era entonces el responsable y 
el promotor privilegiado de toda investigación sapiencial); 
pero está por delante la Palabra de Dios, cuya gloria está 
en el secreto. Es decir que su misterio debe ser respetado y 
reverenciado por el hombre. Dios oculta, los reyes investigan: 
gloria a ambos. Qué gran ciencia de Dios y del hombre se 
encierra en este puñado de palabras. En el tardío Libro de 
Tobías (siglo 11 a C), tal proverbio se ha transformado: 


Laudable es mantener oculto el secreto del rey, 
mas proclamar las obras de Dios es glorioso. 
(Tb 12,7) 


También aquí Dios y rey están cara a cara, siempre bajo 
el signo del secreto y de la revelación. Pero ya no se trata de 
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las facultades de cada uno de ellos, sino del comportamiento 
que los hombres deben seguir respecto a ellos. Una vez que 
la sentencia ha sido desviada en esa dirección, la resultante 
es —cosa extrana— lo contrario: debemos hablar de las obras 
de Dios y callar los secretos de un rey. También la conocida 
sentencia de que un padre que ama a su hijo lo castiga 
(Prov 13,24), toma un contenido distinto al aplicarse a las re- 
laciones entre Dios y el hombre: no debemos sustraernos a la 
corrección de Dios “porque Yahwé reprende a aquel que ama” 
(Prov 3,11s). 


2. OTRAS FORMAS DE POESÍA DIDÁCTICA 


No tengo la intención en lo que sigue de reunir todas las 
formas literarias con que se han expresado con miras a la 
enseñanza las sentencias de Israel. La posibilidad —la nece- 
sidad, sí— de revestir tal conocimiento de una u otra forma 
vino impuesta según la materia a enseñar y la situación del 
que enseñaba. Pero será imposible aportar en cada caso la 
prueba de que ciertos conocimientos no pudieron expresarse 
más que con una forma determinada y no con otra. Por otro 
lado, solamente en algunos pocos casos se elegía como forma 
una fórmula neutra, de modo que es conveniente hacerse con 
algunas ideas sobre las que son especialmente características. 


Proverbios numéricos.—La numeración y enumeración de 
cosas, maneras de ser, virtudes, etc., es una de las necesidades 
más elementales del hombre que busca orden. Existe gran 
abundancia de ejemplos de formas variadísimas, y en todas las 
civilizaciones”. En los llamados proverbios numéricos estamos 
ante una voluntad de orden, profundamente arraigada en el 
hombre y desde luego con una forma plenamente específica, 
que fue cultivada no sólo en Israel sino en los demás países 
del Antiguo Oriente y ha ido reteniendo cada vez más la aten- 
ción de los exegetas *. 


1 E, R. Curtius, Europdische Literatur und lateinisches Mittelal- 
ter 1963 %, pág. 499. 

18 Sobre los proverbios numéricos, especialmente entre los pue- 
blos vecinos de Israel, véase G. Sauer, Die Spriiche Agurs, 1963; 
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Seis cosas hay que aborrece Yahwé, 

y siete son para él "una abominación: 

ojos altaneros, lengua mentirosa, 

manos que derraman sangre inocente, 

corazón que fragua planes perversos, 

pies que ligeros corren hacia el mal, 

testigo falso que respira calumnias, 

y el que siembra pleitos entre los hermanos. 
(Prov 6,16-19) 


Por tres cosas tiembla la tierra 

y cuatro no puede soportar: 

por esclavo que llega a rey, 

por necio que se ahita de comer, 

por mujer despreciada, cuando se casa, 

por esclava que hereda a su señora. 
(Prov 30,21-23) 


Fácilmente se pueden reconocer las peculiaridades de este 
estilo en estos dos ejemplos extraídos un poco al azar. Re- 
sulta característica la introducción, que se mantiene dentro 
de un tenor muy general por lo que respecta al tema e im- 
plica una enumeración ascendente (de uno-dos a nueve-diez); 
también es característica la serie que la sigue, en la cual las 
cifras dadas se llenan de contenido en función de la cifra más 
elevada del par citado. La intención de esta forma de sen- 
tencias siempre es la misma: reunir cosas iguales, pero, y 
esto es propiamente lo asombroso, afirmando la igualdad de 
cosas que son claramente diferentes si se las toma aisladas. 
Probablemente tales máximas servirían también en la escuela 
para enseñar e instruir. Mas eso no responde todavía a la 
cuestión sobre la singularidad de esta forma sentencial. Como 
se ha afirmado con muchísima verosimilitud, esta forma tiene 
analogía con los juegos de enigmas. La pregunta: ¿qué es lo 
máximo?, ¿qué es lo peor?, ¿qué es lo más rápido?, etc., se 
halla extendida por todo el mundo *. Su formulación estimula, 


W. M. W. Roth, The numerical sequence xix + 1 in the Old Testa- 
ment, VT 12 (1962) 300 ss.; ídem, Numerical Sayings in the Old 
Testament, VI suplemento 13 (1965); H. W. Wolff, Amos” geistige 
Heimat, 1964, págs. 24 ss. 

1% Para el ámbito cultural griego, véase B. Snell, Dickhtung und 
Gesellschaft, 1965, pág. 103. 
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y todos se esfuerzan en encontrarle una respuesta —“tres, 
cuatro veces puedes adivinar”—. La introducción de estas 
sentencias numéricas tiene también el carácter de un desafío, 
pues la mención de cifras y el callar lo que se está pensando 
provocan al oyente y excitan su curiosidad hasta más no 
poder *. 


Hay tres cosas de paso gallardo 

y cuatro de elegante marcha: 

el león —fuerte entre los animales— 

que ante nada retrocede, 

e! gallo que se pasea ufano entre las gallinas, 

el macho cabrío que conduce el rebaño, 

y el rey cuando aparece (?) entre el pueblo. 
(Prov 30,29.31) 


Ya la reina de Sabá se permitió “poner a prueba” a Sa- 
lomón mediante enigmas (1 Re 10,1) Había que “abrir” el 
enigma (Psal 49,5), y es seguro que también las sentencias 
enigmáticas formaban parte del repertorio de los maestros en 
sabiduría (Prov 1,6; Psal 78,2; SabSal 8,8; Sir 39,3). De 
ahí al juego de enigmas que relata la encantadora historia 
de II1 Esdras 3, no hay más que un paso. Los jóvenes pajes 
del rey Darío mataban el aburrimiento de sus guardias noc- 
turnas resolviendo enigmas, particularmente la pregunta: 
¿Quién es el más poderoso? Cada cual debía depositar la 
solución sellada, sobre la almohada del rey, cuyo veredicto 
MNevaría aparejada una gran recompensa. El primero dijo: el 
vino; el segundo, el rey; el tercero, las mujeres *, Posible- 


2 El número de Jos objetos relacionados era libre. Contamos ya 
con pruebas documentales del esquema uno-dos (Sauer, op. cit., pá- 
gina 88). En cambio Sir 25,7-11, ofrece el esquema nueve-diez, Cuan- 
to más alto era el número, tanto más pálido resultaba el proverbio. 
Entre Prov 30,18s y Sir 25,7ss hay un vasto desarrollo declinante en 
cuanto al estilo, Allá, cuatro cosas que maravillan a la razón, pero 
que sin embargo admiten en cierto aspecto ser jerarquizadas con- 
ceptualmente (véase págs. 162 s.). Aquí, una enumeración arbitraria de 
importantes bienes de la vida (descendencia, mujer, amigos, temor de 
Dios, etc.). 

21 La respuesta del tercer paje (“pero sobre todo vence la ver- 
dad”) fue ampliada así a posteriori. Sobre el relato véase W, Ru- 
dolph. ZAW 61 (1945) 176 ss. No me parece necesario admitir el 
origen griego de esta narración. 
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mente Jas sentencias numéricas pertenecen inmediatamente al 
sénero de los enigmas. El enigma es el juego de descubrir la 
verdad. Uno oculta o disfraza la verdad, otro saca a la luz 
esa verdad escondida. 


¿Para quién los ¡oh!? ¿Para quién los ¡ay!?, 
¿para quién los litigios?, ¿para quién Jos iloros?, 
¿para quién das heridas sin motivo?, 
¿para quién los ojos turbios? 
Para los que se eternizan en el vino, 
los que van en busca de vinos mezclados. 

(Prov 23,295) 


¿Qué hay más pesado que el plomo?, 
¿qué nombre dar a eso sino “necio”? 
(Sir 22,14) 


No cabe hablar de un género especial de enigma. Si lo 
hemos visto aparecer en una sentencia numérica, luego lo ve- 
remos también con los rasgos de una alegoría. 


El estilo autobiográfico.—No es raro que los conocimien. 
tos vayan presentados como descubrimiento totalmente per- 
sonal, como experiencia hecha por el maestro mismo. 


He pasado junto al campo de un perezoso, 
y junto a la viña de un hombre insensato. 
Y estaba todo invadido de ortigas... 

(Prov 24,30-34) 


Fui joven, ya soy viejo, e 
nunca vi al justo abandonado, 
ni a su linaje mendigando el pan, 
(-..) 
He visto al impío muy arrogante... 
pasé de nuevo y ya no estaba, 
le busqué y no se le encontró. 
(Psal 37,25,355) 


Siendo joven aún, antes de ir por el mundo, 
me di 2 buscar abiertamente 

la sabiduría en mi oración. 

A la puerta delante del templo la pedí, 

y hasta mi último día la andaré buscando. 
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En su flor, como en racimo que madura, 
se recreó mi corazón. 
Mi pie avanzó en derechura, 
desde mi juventud he seguido sus huellas. 
incliné un poco mi oído y la recibí, 
y me encontré una gran enseñanza. 

(Sir 51,13-16) 


También yo, el último, me he desvelado, 

como quien racima tras los viñiadores. 

Por la bendición del Señor me he adelantado, 

y como viñador he llegado al lagar. 

Mirad que no sólo para mí me he afanado, 

sino para todos los que buscan la instrucción. 
(Sir 33[36].16-19) 


Se trata aquí, con seguridad, de una forma estilística tra- 
dicional con la cual el maestro podía vestir ocasionalmente 
su enseñanza y que puede dar lugar a desarrollos más am- 
plios. Nuestro interés moderno por la biografía de los auto- 
res bíblicos no debe dejarse prender en la trampa: apenas 
se trata de acontecimientos verdaderamente vividos; al me- 
nos aparecen con una forma fuertemente convencional*, En 
el Sirácida sobre todo cabría suponer una profesión de fe per- 
sonal y original. Aun cuando estuviésemos ante una cláusula 
estilística nada más, no tendría el valor de cosa neutra, in- 
significante. Ciertamente anima la enseñanza y estimula el in- 
terés del oyente; pero es probable que signifique también algo 
más que un mero artificio didáctico. Los conocimientos por 
los que aquellos maestros se preocupaban no tenían en sí 
nada de personal; y ya hemos hablado del esfuerzo hecho por 
elevarlos a nivel de lo general. De modo que los propios maes- 
tros se esforzaban en separarse de lo personalmente condi- 
cionado para alcanzar lo verdadero y Suprapersonal. Parece 
pues que aquí existe una especie de contradicción entre la 
forma y el fondo. Pero precisamente en eso radica el atrac- 
tivo del estilo autobiográfico que ahora comento, pues el maes- 
tro muestra con él que esos conocimientos deben arraigar 
en la vida individual. Merced a esta forma estilística el maes- 


2 Ejemplos: Psal 37,25,3955; 73,2ss; Job 4,8; 5,3; Prov 7,6ss; 
24,305; Sir 31,12s. 
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tro toma bajo su entera responsabilidad personal los conoci- 
mientos que transmite. 


El gran poema didáctico.—El material textual que cae bajo 
esta rúbrica daría por sí solo materia Suficiente para un es- 
tudio de crítica estilística. En los estudios realizados hasta 
el presente han ocupado excesivamente la escena las diversas 
formas de sentencias. Falta uno sobre los poemas didácticos 
más notables. En los discursos de los amigos de Job encon- 
tramos ya cuatro de estos poemas sobre el fin del malvado, 
del “violento”; cabe pues hablar de un modelo de adoctri- 
namiento que gozó de cierto favor entre los sabios. En tres 
casos se conserva todavía una indicación didáctica estereotl- 
pada: “Tal es la suerte de los que a Dios olvidan” (Job 8,13); 
o la “introducción magisterial”: “Voy a instruirte; escúcha- 
me” (Job 8,8; 15,17; 27,13). Una vez la conclusión reza; “Tal 
es la suerte que al malvado Dios reserva, la parte que recibe de 
Dios” (Job 20,29)*, 


Esta es la suerte del hombre malvado (en) Dios 
y la herencia que los violentos 

reciben del Todopoderoso, 

Aunque sean muchos sus hijos, 

son para la espada, 

y sus vástagos no tendrán pan para saciarse. 
Los que queden serán sepultados en la Muerte, 
y sus viudas no los llorarán,. 

Si acumula la plata como polvo, 

si amontona vestidos como fango, , 
¡qué amontone!: un justo se vestirá con ellos, 
un inocente heredará la plata. 

Se edificó su casa como un nido, 

como choza que construye un guarda. 


23 En relación con ls 17,14, B. S. Childs ha dedicado un intere- 
sante estudio a la frase “ésta es la suerte...”, viendo en ella un modo 
de hablar procedente de la escuela de sabiduría: fsciak and the 
assyrian crisis, 1967, págs. 13) ss, (A los documentos textuales ahí 
estudiados habría que añadir Jer 13,25 y SabSal 2,9). No me parece 
del todo seguro el que se trate simplemente de una fórmula con- 
clusiva, En Job 27,13 aparece al principio, y probablemente también 
en fer 13,25. En Job 8,13 y SabSal 2,9 aparece a la mitad. 


Expresión del conocimiento. Formas de poesía 61 


Rico se acuesta, y no volverá a hacerlo; 
cuando abre los ojos. ya no es nada. 
Como aguas le asaltan los terrores, 
y por la noche un torbellino lo arrebata. 
El viento del Oeste se lo lleva, y desaparece, 
le arranca del lugar de su mansión, 
Sin compasión por blanco se le toma, 
trata de huir de la mano que le hiere. 
Bátense palmas a su ruina, 
doquiera se encuentre se le silba. 

(Job 27,13-23) 


Con poderoso pathos retórico se diseña en estos cuatro 
modelos didáctticos el retrato del típico malvado y del típico 
fin en el que va a dar su vida, quizá pletórica de buenos éxi- 
tos inicialmente. Los terrores le acosan y Némesis —la Ven- 
ganza— acaba alcanzándole fatalmente, de modo que es ob- 
jeto de horror y asco para los que le sobreviven. Lleva en 
sí la maldición; carece de descendientes; es objeto de terror 
en el amplio mundo que le circunda, 

Cada uno de estos cuatro poemas es una obra maestra 
y supone un auditorio muy exigente. Por desgracia, es impo- 
sible responder a la pregunta planteada por estos poemas, to- 
cante a la persona que pudo servirles de modelo, a la cate- 
goría social de estos “impíos” (raja') “violentos” ('aris), “des- 
preciadores de Dios” fhanef). Todo ello está demasiado ti- 
pificado. El elemento especificamente teológico no figura en 
primer plano dentro de estos poemas didácticos. Su objeto 
no es tanto el castigo de Dios, sino la desgracia en sí. 

Junto a este género de poemas didácticos hay otros más 
que apenas es posible comparar con los que acabamos de 
mencionar; así por ejemplo la puesta en guardia contra las 
malas compañías (Prov 1,10-19), el poema de “las cinco ben- 
diciones de la sabiduría” (Prov 2,1-22). Pero ante todo perte- 
necen a este grupo los poemas que plantean problemas teo- 
lógicos expresamente (en egiptología se habla de “literatura de 
disputa”) *; entre ellos, algunos salmos (Psal 47; 49; 73; 139) *. 


2% Eberhard Otto, Der Vorwurf an Gott (Zur Entstehung der 
deypt. Auseinandersetzungliteratur) en: Vortr. der Orientalist. Ta- 
gung in Margurg, Sección especial de Egiptología, 1950 (1951). 

2 Más detalladamente en páginas 262 ss. 
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El diálogo.—No es la porción menor de la literatura dispu- 
tatoría del Oriente antiguo, pues la forma dialogal es el me- 
dio más a la mano para desarrollar un problema. Junto a la 
riquísima literatura dialogal que sabemos existió en Mesopo- 
tamia y el antiguo Egipto, la israelítica no puede entrar en 
cuenta más que por el diálogo entre Job y sus amigos, diá- 
logo que, por otra parte, descuella altísimamente sobre los 
estilos análogos extraisraelitas*, En primer lugar habría que 
poner en claro si los diálogos mucho más sencillos que encon- 
tramos en las fábulas, como por ejemplo en la de Yotám o 
en la disputa entre el tamarisco y la datilera*, constituyen 
un estadio literario preliminar de los grandes poemas dialo- 
gados. La ausencia de estudios sobre el carácter específico del 
trabajo de reflexión realizado en los grandes diálogos, se hace 
también sentir hondamente: nos librarían de comparaciones, 
siempre dudosas, con los diálogos griegos y modernos. No nos 
maraville el ver cómo esos diálogos ignoran cualquier descrip- 
ción personal y psicológica de los interlocutores. Al lector ac- 
tual le resulta incómoda la ausencia de todo contacto real 
mutuo entre los que hablan. En el caso de Job se tiene con 
frecuencia la sensación de que no presta, ni mucho menos, la 
atención debida a lo que le dicen. Y a veces los dos interlo- 
cutores parecen defender la misma causa; por ejemplo, al 
abordar el tema de la libertad de Dios en el diálogo de Job. 
Esta laguna acarrea la mayor de las dificultades: la ausencia 
de una definición clara de la cuestión debatida y de una pro- 
gresión del pensamiento netamente marcada. Cuando Job plan- 
tea una queja (Job 7,14) en seguida se mueve dentro del 
género convencional de la queja individual y sigue sus té- 
picos tradicionales que con frecuencia no se acomodan a su 
situación biográfica peculiar, de modo que hay momentos en 
que perdemos de vista totalmente el problema. Mas el diálogo 
de Job no gira siempre en torno a lo mismo, en absoluto. 
Podemos discernir en él una progresión del pensamiento, y 
no se trata de una sola cuestión sino de varias abordadas si- 


% Sobre el “tema de Job” en la literatura sumerio-acadia, véase 
H. Gese, op. cit., págs. 51 ss. 

2 Traducido en H. Gressmann, AOT, págs. 294 s.; Pritchard, 
ANET, pág. 410. 
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multáneamente, de modo que se pasa de la una a la otra li- 
bremente a lo largo del discurso. Con todo, hay que guardar 
cierta reserva. Tal decurso de la reflexión es quizá, más que 
defectuoso, extraño a nosotros; pues en cualquier caso po- 
demos ver también ahí cómo se va dando la vuelta a los pro- 
blemas en sus diferentes facetas, y precisamente así se evoca 
una profundidad y una amplitud de la problemática que no 
aparecerían si se buscase una solución por la vía que nos ofre- 
ce el método de la progresión lineal. ¡Ante todo, el modo de 
ver las cosas! De esto se trata, mucho más que de adquirir 
un conocimiento formulable conceptualmente y que pueda ex- 
presarse en una frase. El poeta apunta siempre a la totalidad 
en ese modo de ver las cosas al que ahora nos estamos refi. 
riendo. 

En época posterior —no mencionamos más que los datos 
principales— se compuso en Israel otro diálogo, que figura 
entre los más grandiosos escritos de este pueblo: me refiero 
al habido entre Esdras y el ángel intérprete en IV Esdras; 
procede directamente de la tradición sapiencial*, Esdras ex- 
pone allí la desesperación desgarradora que se ha apoderado 
de los judíos piadosos por la catástrofe que se ha abatido so- 
bre Jerusalén el año 70 p C. El ángel responde proponiéndole 
al desesperado como meditación, antiguas consideraciones sa- 
pienciales. Desde luego, las pretendidas conversaciones a la 
mesa habidas en la Alejandría de los Ptolomeos entre judíos 
doctos y el rey Ptolemaios Filadelfos no nos conducen a tales 
abismos. Los judíos no sintieron jamás empacho en dar al rey 
una respuesta justa. Desde el punto de vista literario no son 
ninguna obra maestra *, 


Fábula y alegoría——Hoy hemos perdido toda relación di- 
recta con la fábula, que en su tiempo fue una “gran potencia 
literaria”; procuremos recobrarla a través de los vericuetos de 


2 G. Reese, Die Geschichte 1Israels in der Auffassung des friihe- 
ren Judentums (disertación mecanografiada, en la Facultad Teológica 
de Heidelberg, 1967, págs. 136 ss.). 

2% La denominada Carta de Aristeas fue redactada hacia el año 
100 a C. No se excluye el empleo de tradiciones más antiguas. Ha 
sido traducida por P. Riessler, Altfúdisches Schriftum ausserhalb der 
Bibel, 1928, págs. 193 ss. 
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la comprensión histórica. También aquí estamos ante una de 
las formas originales de la actividad intelectual del hom- 
bre. Se ha insistido —desde luego con toda razón— en que 
la fábula no perseguía un fin moral, sino que se ceñía a que- 
rer presentar simplemente una verdad, una realidad; algo ti- 
pico y que es tal como es”. No es raro que lleve adelante 
incluso cruelmente este su desvelamiento de la verdad*. El 
proceso poético es desde luego bastante notable, pues en la 
fábula se disfraza alguna realidad cotidiana, se produce una 
especie de alienación dentro de lo irreal, dentro del mundo 
de los cuentos. Pero, precisamente bajo este ropaje extraño, 
es como la verdad resalta con más vigor que en la vida dia- 
ria donde fácilmente la pasamos por alto. Tal efecto queda 
asegurado sobre todo cuando se lleva hacia el lado cómico la 
realidad presentada. La cosecha de fábulas de animales y 
plantas procedentes de las literaturas del Oriente antiguo es 
muy copiosa. Naturalmente, la fábula como género pertenecía 
en principio a todos, y no era privilegio de un estamento 
de personas doctas. Mas las escuelas desde luego contribuye- 
ron a su colección y al ulterior cultivo del género. Las fábu- 
las que hemos recibido en el AT son muy pocas. El motivo 
de esta escasez puede estar en el punto de vista religioso 
que era normativo en la colección literaria israelítica. 


Los árboles se pusieron en camino para buscarse un 
rey a quien ungir. Dijeron al olivo: *Sé tú nuestro rey”. 
Les respondió el olivo: *¿Voy a renunciar al aceite con el 
que gracias a mí son honrados los dioses y los hombres, 
para ir a vagar por encima de los árboles?” 


Los árboles dijeron a la higuera: *Ven tú a reinar so- 
bre nosotros', Les respondió la higuera: *¿Voy a renun- 
ciar a mi dulzura y a mi sabroso fruto, para ir a vagar por 
encima de los árboles?” 


% K. Meuli, Herkunft und Wesen der Fabel, Schweiz. Archiv f. 
Volkskunde 50 (1954) 65,68,77. Naturalmente la fábula con su mul- 
tiplicidad de tipos podía cumplir funciones muy distintas. E, Leib- 
fried, Fabel, 1967. 

31 Piénsese por ejemplo en la cruel fábula del halcón y el rui- 
señor en Hesiodo, Los trabajos y los días, v. 202 ss. 
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Los árboles dijeron a la vid: *'Ven tú a reinar sobre nos- 
otros”. Les respondió la vid: *'¿Voy a renunciar a mi mos- 
to, el que alegra a los dioses y a los hombres, para ir a 
vagar por encima de los árboles?” 


Todos los árboles dijeron a la zarza: 'Ven tú a reinar 
sobre nosotros”. La zarza respondió a los árboles: *Si con 
sinceridad venís a ungirme a mí para reinar sobre vos- 
otros, llegad y cobijaos a mi sombra. Y si así no fuera, 
brote de la zarza fuego que devore los cedros del Lf.- 
bano”. 

(Ju 9,8-15) 


Esta obra maestra de pensamiento dirigido con rigor y 
buena hechura lingiiística no es poesía popular, sino un poe- 
ma artístico, perfecto en su género, y como tal ha de ser to- 
mado. Esta fábula se mueve —como le suele gustar hacerlo— 
por los ámbitos de lo político; en ella habla una humanidad 
para la que cualquier forma de monarquía resulta sospechosa, 
cuando no insoportable. Unicamente un pelagatos, sólo alguien 
que no puede contribuir con nada al bien común será capaz 
de prestarse a ser rey. Mas ese que nada tiene que ofrecer 
dispone empero del descaro suficiente para invitar a los de- 
más a acogerse bajo su protección, amenazándoles a la vez 
desvergonzadamente. Con gran osadía, la fábula llega al ex- 
tremo de ridiculizar la realeza —alude a la monarquía abso- 
lutista de las ciudades-estado cananeas—. Es indiscutible su 
gran antigiiedad, y es poco menos que vano cualquier intento 
que se haga por determinar su Situación política dentro de 
Israel, Este tipo de polémica debió de tener su público, que se 
regocijaba con la sátira ?, 


El cardo del Líbano mandó decir al cedro del Líbano: 
*Dame tu hija para mujer de mi hijo”, Pero las bestias 
salvajes del Líbano pasaron y pisotearon el cardo, 

(II Re 14,9) 


* Sobre la fábula de Yotám, véanse detalles en W. Richter, Tra- 
ditionsgeschichtliche Untersuchungen zum Richterbuch, 1963, pági- 
nas 282 ss. Hace mucho tiempo que se cayó en la cuenta de que esta 
fábula no se acomoda a la situación histórica. Cuando Yotám ha- 
blaba, los siquemitas tenían ya un rey y no era posible que se les 
viniese a las mientes elegir otro. Pero nadie esperaba que una fábula 


> 
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También esta fábula desempeñó una función dentro de 
una situación política determinada, pues aparece como res- 
puesta de un rey que ha sido desafiado a entrar en guerra. 
Evidentemente no está completa: resulta demasiado corta y 
la acción es asimismo un tanto oscura. Más bien parece re- 
ferirse a una pretensión matrimonial contraria a las conve- 
niencias sociales, Da la impresión de que ha sido reducida 
a los elementos oportunos en función de una situación po- 
lítica dada. ¡Qué tiempos aquellos, cuando los reyes luchaban 
en el mundillo diplomático con las armas espirituales de la 
fábula! 

A este marco pertenece igualmente el relato del profeta 
Natán sobre el hombre rico que le arrebató al pobre su ún:- 
ca ovejita (II Sam 12,1-4). También aquí resulta fácil ver cómo 
la fábula sólo de muy lejos toca el crimen perpetrado por Da- 
vid contra Urías. El rasgo dominante —el conmovedor cari- 
ño del pobre hacia su ovejita— carece de correspondencia 
visible con el caso de Urías, Además David no sólo le quitó 
la mujer a Urías, sino que lo hizo matar. Todo ello constitu- 
ye indicios seguros de que la fábula no fue compuesta ad 
hoc, sino que existía con independencia del caso al que 
Natán la aplica. Pero hay otra cosa más importante. Tanto 
aquí como en II Re 14 y la fábula de Yotám, el interlocutor 
contribuye a una recta aplicación del material fabulado, me- 
diante un comentario valorativo añadido por él. Con eso la 
fábula adquiere una agudeza didáctica que originalmente era 
extraña a ella. Mas, como es fácil de comprender, precisa- 
mente en la fábula es donde puede producirse un rápido cam- 
bio de sentido del tipo apuntado. Merced a su aplicación a 
una situación biográfica o política determinada, tiene lugar 
en la fábula una transformación profunda al adquirir rasgos 
alegóricos. Desde luego no todos los elementos de detalle 
que hay en la fábula dan mucho de sí al aplicarlos a unas 
circunstancias determinadas. Pero no son pocos los que pro- 
vocan inmediatamente una interpretación actual. Y sencilla- 
mente pasamos en silencio los otros detalles que no cuadran. 
Lo mismo ocurre con las dos fábulas del profeta Ezequiel —la 


se ajustase a la realidad trazo a trazo. Lo importante era la idea 
principal; el auditorio se encargaba de todo lo demás. 
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de la gran águila que arrancó una rama a un cedro del Líba- 
no (Ez 17), y la de la leona y sus cachorros (Ez 19)—, pues 
se hallan en el mejor de los caminos para convertirse en pu- 
ras alegorías. Cabe preguntar si Ezequiel empleó todavía ma- 
teriales auténticamente fabulosos. En tal caso lo hizo muy 
libremente, pues aquí, a diferencia de las fábulas citadas poco 
ha, el material narrativo ha sido modelado vigorosamente por 
el uso concreto que de él se ha hecho. El género fábula ha 
sido sometido en el presente caso por el profeta a un enérgi- 
co proceso desintegrador, con miras a los fines que él se 
proponía. 

Los procesos históricos, que en Ezequiel habían experimen- 
tado un comienzo de interpretación alegórica, fueron elabo- 
rados por la apocalíptica en grandes representaciones alegó- 
ricamente enigmáticas de la historia entera de Israel. Por 
ejemplo en la visión de los animales (I Hen 85-90), donde 
los principales acontecimientos históricos de Israel se reflejan 
en la suerte rica en cambios, de un rebaño de ovejas y toros. 
Lo mismo pasa con la visión de las nubes (BarSir 53-71). Por 
tratarse aquí del estilo de las visiones oníricas, nos vemos 
inducidos a pensar que esa forma de alegoría fue originalmen- 
te una parte integrante de la antiquísima ciencia de la inter- 
pretación de los sueños, ¿Son tan distintos de éstos los en- 
sueños de José —+gavillas y estrellas que se prosternan— oO 
los del faraón —las siete vacas y las siete espigas—, que fue- 
ron descifrados alegóricamente (Gen 37,5ss; 41,1ss)? 

Esta forma disimuladora de expresarse que precisamente 
mediante esa su disimulación suscita reflexiones, la encontra- 
mos también en otros contextos didácticos: 


Bebe el agua de tu cisterna, 
la que brota de en medio de tu pozo. 
¿Se van a desbordar por fuera tus arroyos, 
las corrientes de agua por las plazas? 
Que sean para ti solo, 
no para que beban contigo los extraños. 
Sea tu fuente bendita, 
gózate en la mujer de tu mocedad, 
cierva amable, graciosa gacela... 

(Prov 5,15-23) 
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Por lo pronto tenemos aquí una advertencia cifrada alegó- 
ricamente. Sólo a partir del último medio verso se revela el 
sentido de la imagen: la cisterna, la fuente, es la propia es- 
posa. Al mismo tiempo, gracias a las fuentes y arroyos, se 
alude a la potencia genésica y a los hijos. Por tanto; manten- 
te distanciado de las mujeres extrañas y permanece fiel a la 
tuya. El disfraz alegórico era un medio de configurar la ex- 
hortación con mayor finura retórica, a fin de hacerla más 
expresiva. 


Acuérdate de tu Creador en tus días mozos, mientras 
no vengan los días malos y se echan encima años en que 
dirás: “No me agradan”; mientras no se nublen el sol y 
la luz, la luna y las estrellas, y retornen las nubes tras la 
lluvia. Cuando tiemblen los guardas de la casa y se do- 
blen los hombres fuertes, se paren las moledoras por que- 
dar pocas, se queden á oscuras los que miran por las 
ventanas, y se cierren las puertas de la calle... 

Mientras no se quiebre la hebra de plata, se rompa la 
bolita de oro, se haga añicos el cántaro contra la fuente, 
se caiga la polea dentro del pozo. 

(Qoh 12,1-6) 


La célebre alegoría del envejecer aparece ahora presidida 
por la exhortación: Acuérdate de tu Creador en tus días mo- 
zos antes de que vengan los días malos de la vejez. También 
aquí se trata originalmente más bien de una forma determi- 
nada del lenguaje enigmático, ¿Qué es eso de que los guar- 
dianes de la casa tiemblan, los hombres fuertes se eacorvan, 
las moledoras escasean, etc.? Respondo: la edad. Detalles que 
sueltos necesitan explicación, tomados en conjunto represen- 
tan el cuerpo humano como una casa todavía habitada, pero 
que va arruinándose poco a poco, Los “guardianes” son los 
brazos, los “hombres fuertes” son las piernas, las “moledo- 
ras” son los dientes; siguen luego los ojos y oídos. La mezcla 
ocasional de imágenes y cosas no era obstáculo para los oyen- 
tes de la Antigiiedad. Las alegorías verdaderamente desarro- 
lladas son en verdad raras, Con frecuencia una exposición se 
mueve dentro de la alegoría sólo en ciertos puntos, para aban- 
donar en seguida este estilo. Y ante todo el paso de la me- 
táfora a la alegoría es muy fluido. Sin embargo dondequiera 
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que haya varias imágenes que precisan una explicación rasgo 
a rasgo, podemos hablar con toda razón de discurso alegó- 
rico $, 


Narración didáctica.—Hablamos de ella cuando la descrip- 
ción se ve despojada de todo procedimiento enigmático, cuan- 
do un determinado conjunto de acontecimientos va expuesto 
con toda claridad según su decurso externo. Existen notables 
diferencias en la manera como llega a expresarse la intención 
didáctica del narrador. En este aspecto, el relato de José me- 
rece gran detención, tanto en su punto culminante como res- 
pecto a sus rasgos singulares; por ejemplo, en la descripción 
de la castidad de José sólo se siente propiamente interpelado 
quien sea capaz de escuchar con finura. Y lo mismo en el 
relato en prosa de Job: quienes enseñan son los aconteci- 
mientos, las palabras proferidas. En las frases-resumen úni- 
camente (Job 1,22; 2,10b), fuera del relato, interpela el narra- 
dor al que lee. Los acentos didácticos son mucho más abun- 
dantes en el relato sobre un suceso que un sabio vio en la 
calle (Prov 7,65s). También la historia de Tobías ofrece di- 
recta y manifiestamente sus enseñanzas, pues en ella no es 
sólo el acontecimiento quien instruye: el narrador pone adi- 
cionalmente en boca de los actores amplias enseñanzas. Tales 
relatos didácticos fueron rara vez “escritos” ad hoc; por re- 
ela general vierten antiguos materiales narrativos bajo formas 
nuevas, Esto es de general conocimiento en el caso de la his- 
toria de Tobías **, En la de José no es posible demostrarlo; 
sin embargo parece cosa segura que la historia del visir 
Megado a la cumbre del poder y los honores tuvo que tener 


$ A. J. Bjórndalen ha acometido un interesante y profundo estu- 
dio del moderno concepto de alegoría (remontándose a Goethe y a 
Schelling): Tidskrift for teologz og kirke, 1966, págs. 145 ss. Es 
válido para el AT el que se pueda hablar de alegoría cuando un 
discurso presenta dos o más metáforas cuyo sentido guarda una 
relación recíproca. 

34 Notoriamente se trata de la historia de “el muerto agradecido”. 
Subrayemos sin embargo que los materiales antiguos fueron modi- 
ficados en la narración actual hasta hacerlos irrecognoscibles. El he- 
cho de saber que tales materiales tienen una prehistoria muy lejana, 
no aporta nada para la comprensión de este relato tal como ahora se 
presenta. 
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estadios narrativos previos. Incluso para el narrador del Gé- 
nesis debió de ser ésta una historia que se perdía en la noche 
de los tiempos. 

El nivel del arte narrativo paleoisraelita puede medirse en 
la maestría con que se configuran las exposiciones. Lo que 
acabamos de decir vale para los artísticos relatos de los Li- 
bros 1 y IT de Samuel, por ejemplo, y también —sin duda 
alguna— para las narraciones didácticas. La exposición de la 
historia de José sitúa al lector desde sus primeras frases en 
medio de un hervidero de pasiones: aquí el amor del padre, 
allá el odio de los hermanos. Añádense los dos ensueños de 
José, que dirigen la mirada hacia un futuro todavía ignoto. 
La exposición concluye con la frase: “Sus hermanos le tenían 
envidia, mientras que su padre guardaba el recuerdo de es- 
tas cosas” (Gen 37,11. Los acontecimientos no se desenca- 
denan hasta que el padre no envía al indefenso José lejos, a 
donde sus hermanos estaban ocupados en el pastoreo de sus 
rebaños. Pero es el narrador del Libro de Tobías quien ha 
conseguido la más artística de todas las exposiciones. Consis- 
te en dos partes que corren paralelas y se corresponden for- 
malmente. La primera trata del viejo Tobías, que ha ente- 
rrado un muerto que yacía cerca de su casa y quedó arruina- 
do por circunstancias relacionadas con aquel hecho. La otra 
trata de una muchacha a cuyo novio estranguló un demonio 
maligno la noche de bodas. Ambos personajes, independiente- 
mente y separados por gran distancia, ruegan a Dios que les 
envíe la muerte. Dios escucha la oración de aquellos dos se- 
res que no se conocían y anuda sus destinos para bien suyo 
(Tb 1-3). Sólo en Tb 4 comienza la acción propiamente. 

Por supuesto resulta imposible establecer una delimitación 
precisa entre los relatos didácticos y otros géneros narrativos: 
las transiciones ocurren con gran fluidez, El marcial Libro de 
Judith, ¿cae más dentro de las marraciones históricas? Por 
su materia nos lleva ai mundo político-militar y narra el he- 
roísmo de una mujer, amasándolo con buena dosis de recuer- 
dos históricos confusos en parte. Pese a todo, reconocemos 
también aquí una intención didáctica que va más allá de la 
mera transmisión de un acontecimiento sensacional, pues el 
tema del Libro es la unicidad del Dios de Israel, su puesta 
en tela de juicio y su demostración histórica. Los relatos de 
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Daniel son de clasificación mucho más clara; especialmente 
Dan 1;3-6. No proceden en absoluto de la época de la terrible 
persecución de Antíoco Epifanes (167 a C), sino de unos 
tiempos notablemente más antiguos, durante una situación de 
diáspora en la que los judíos no eran perseguidos, ni mucho 
menos, sino que les estaba abierto el camino para los cargos 
políticos más elevados. Pero precisamente la lealtad a los 
grandes reyes entrañaba la posibilidad de conflictos religio- 
sos muy específicos. 


Oraciones.—Un resultado firme de la investigación sobre 
los géneros literarios es que en el Psalterio -——como en otros 
Libros, más jóvenes en su mayoría— se encuentran “salmos 
sapienciales”, Tras esta afirmación hay empero cosas que no 
están tan claras, pues no es posible hablar de un género de- 
terminado de oración didáctica; todo lo más de una temática 
y un lenguaje comunes dentro de ella. No disponemos de 
criterios firmes para determinar cuáles sean estos salmos. Al 
contrario: tales poesías pertenecen a géneros psálmicos va- 
rios, a los que parecen imitar. Por tanto es más bien una im- 
presión general de erudición y sentido enseñante, una impre- 
sión de preponderancia de la reflexión teológica, etc., lo que 
nos autoriza a distinguir estos salmos de la gran masa de 
los de carácter preferentemente cultual. En cualquier caso, 
el “Sitz im Leben” de estas poesías no puede buscarse en el 
culto. “El problema de la exegesis psálmica no está en los 
salmos cuituales, sino en los no cultuales”*%, El círculo al 
que pertenecen tales salmos es unas veces más amplio y otras 
más reducido, cosa que no debe extrañarnos, dada la ausen- 
cia de características precisas en cuanto al género. Manifies- 
tamente estamos aquí ante una especie de poesía de escuela, 
que fue presentada a los alumnos en época postexílica, Cabe 
también que los sabios hayan escrito oraciones de este tipo 
con miras a su propia edificación. La impresión de una cierta 


$ Mowinckel, Psalmen and Wisdom, VYT suplemento 3 (1955), pá- 
gina 205. Las notas formales características de este género en Gunkel- 
Begrich, Einleitung in die Psalmen, 1933, págs. 389 ss.; H. L. Jansen, 
Die spetiudische Psalmendichtung, ihr Entstehungskreis und ihr “Sítz 
im Leben", 1937, págs. 133 s. especialmente. 


72 introducción 


bifrontalidad —oraciones a Dios y lección para alumnos— Ja 
han suscitado estos salmos, sólo entre los observadores mo- 
dernos. En cualquier caso son oraciones auténticas y el pa- 
thos, en buena parte grandioso, de tales himnos es puro. Ape- 
nas evidencian el factor didáctico *, Con frecuencia sólo en 
la temática y en la dicción reconocemos que nos hallamos 
ante otros textos con ese carácter. 

Bástenos pues aquí el hecho de que los maestros, en una 
época muy avanzada, dominaron poco a poco estilisticamente 
todos los géneros psálmicos, desde el himno a la lamentación 
individual, pasando por el cántico de acción de gracias; y que 
estas formas tomadas del culto constituyeron notablemente 
para ellos los recipientes expresivos —por así decirlo— don- 
de encerraban sus conocimientos y problemas. Todavía resul- 
tan relativamente fáciles de reconocer los géneros por ellos 
adoptados; con todo, se han convertido de hecho en algo 
nuevo en manos de estos maestros, pues la oración ha sido 
aquí elevada a una forma literaria con muchas pretensiones 
y por ende a un específico modo enunciativo de determinados 
conocimientos. Esto es particularmente verdad para el géne- 
ro himno. Había en efecto para Israel ciertos conocimientos 
que sólo eran expresables bajo la forma de himno —por muy 
extraño que suene esto a nuestros oídos—. Tenemos pues 
todo derecho a poner a contribución abundantemente tales 
textos hímnicos en las consideraciones que siguen. La noticia 
de que Tobías “escribiese” su canto de alabanza (Tb 13,1) es 
característica para el paso de la forma oración al estado li- 
terario. También sabemos con precisión en el caso del Sirá.- 
cida, que compuso himnos y no fue él el primero en hacerlo. 
Constituyen un grupo especial los poemas que plantean pro- 
blemas, desarrollan reflexiones, hacen frente a los grandes 
ataques y ofrecen una solución a esas cuestiones que ame- 
nazan la fe de los creyentes (Psal 49; 73; 139)*, Otro grupo 
lo forman los salmos de la Torá ——particularmente Psal 1 y 
119—, que celebran la revelación de la voluntad de Yahwé 
como fuente de todo conocimiento y brújula indispensable del 


« En la poesía sapiencial extracanónica lo didáctico pasa más al 
primer plano, Así por ejemplo en los PsalSal 15 la relación es la con- 
traria: hay más doctrina que oración. 

37 Véanse páginas 262 ss. 
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vivir *, En todos los textos aquí mencionados, nunca podre- 
mos admirar bastante la facilidad con que, casi sin rupturas, 
las reflexiones más lacerantes y las alabanzas mantienen sus 
derechos unas junto a otras. En ninguna otra parte resulta 
esto tan impresionante como en el género —que perteneció 
originariamente al derecho sagrado— de la doxología de juicio, 
promovida por aquellos maestros al rango de oración con 
gran ropaje literario *. 

Si prolongásemos aún más la enumeración de las formas 
literarias empleadas por los maestros —cosa que sería per- 
fectamente posible—, una conclusión se mantendría invaria- 
ble: todas estas formas y su contenido han de ser calificadas 
como obras del espíritu poético del hombre. Naturalmente 
esto es verdad también para aquellos textos que vemos re- 
dactados en una prosa poética solemne. Es menester que por 
lo pronto recordemos al propósito que en la Antigiiedad la 
poesía estaba muy lejos de haberse retirado de la vida coti- 
diana; y así sigue siendo el caso en el Oriente actual. El paso 
de la prosa del lenguaje corriente a la poesía era entonces 
mucho más fácil y más natural. La poesía tenía carta de na- 
turaleza por doquier en la vida diaria, e incluso en las re- 
laciones diplomáticas entre jefes de Estado: algo que sólo 
puede explicarse por el hecho de que a la sazón se le reco- 
nocía al fenómeno poético una función más seria y totalmen- 
te distinta dentro de la vida pública también, por cuanto se 
le atribuía una especial plenipotencia para expresar la verdad. 
Su función no consistía simplemente en la comunicación de 
conocimientos objetivos. Podía hacer resaltar más aspectos en 
las cosas y las circunstancias de la vida. Propio de ella era 
también un algo más intensivo, más “densificador”, y por 
eso podía pretender para sí un mayor grado de verdad la 
evocación de la realidad encerrada por la poesía en palabras. 
Y así, en aquel entonces, existía un amplio sector de conoci- 
mientos sobre el mundo y la vida precisamente, que sólo era 
expresable merced a la forma poética; de modo que la poe- 
sía resultaba indispensable —ni más ni menos— para el vivir 


38 En el Libro de los Salmos figuran dentro de este grupo Psal 1; 
34; 37; 49; 73; 11t; 112; 119; 127; 128; 139, 

2% Sobre la denominada doxología de juicio, véanse páginas 253, 
272 ss. 
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y el conocer, Esta función evocadora de la poesia podía po- 
seer ocasionalmente la gravedad de un conjuro, a la manera 
como incluso hoy una palabra poética puede ejercer poderes 
MÁYICOS. 

Sólo quien se haya dejado embotar la sensibilidad a fuer- 
za de estar en contacto con los materiales sapienciales, o aquel 
que ignore todo cuanto propiamente está en juego en esta sa- 
biduría con alientos de musa, podrá equivocarse a propósito 
de la magnitud del esfuerzo intelectual prestado por aquellos 
maestros. Píndaro, que tomó a pechos el religar sabiduría 
y poesía, califica tal forma de comunicación como “trabajo”, 
como “fatiga”. Se pone aquí a contribución algo más que el 
intelecto comprensivo; aquí se trata de un saber ya asímila- 
do, de un saber que el hombre profesa y vive*, Y al quedar 
así elevado el conocimiento a una forma humana tan emi- 
nente, nos explicamos también su rasgo esencial más notable: 
su carácter de juego*. En un gran número de sentencias, y 
ante todo en las formas artístico-enigmáticas de la fábula, el 
proverbio numérico, la alegoría, en los juegos de palabras y, 
en fin, allí donde se raye en lo bufo, es palpable este carác- 
ter lúdico. Las formas literarias de los sabios nos confirman 
asimismo esta curiosa puntualización: hay conocimientos que 
no pueden expresarse más que bajo la forma de juego inte- 
lectual. Las palabras de Píndaro, por muy difícil que sea 
trasuntarlas a lo hebreo, son plenamente válidas en cuanto 
al fondo para Israel también: “Ciego es el sentido de aquel 
que rastrea sin las Musas el profundo camino de la sabidu- 
ría” “. Parece que Israel no se planteó cuestión ningurña sobre 
el fenómeno del arte poética como tal. Pero nosotros habre- 
mos de conservar bien a la vista este aspecto de las cosas, 
pues como más adelante veremos, Israel supo fundar de ma- 
nera sorprendente su derecho a jugar con la verdad conte- 
nida en el mundo. 


% “El proverbio se distingue del enunciado que no hace más que 
comunicar una cosa objetiva, en que sabe captar no sólo lo objetivo, 
sino también lo humano, una actitud interior, una relación espiritual 
con ese elemento objetivo”. W. Preisendanz, op. cit., pág. 12. 

+1 H. G. Gadamer, op. cit., págs. 97 ss. 

Y Ambas citas de Píndaro (Pean 7b) las tomo de B. Snell, Dich- 
tung und Gesellschaft, 1965, pág. 134, 
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La emancipación de la razón 
p 
y sus problemas 


CONOCIMIENTO Y TEMOR DE DIOS 


Eso que comúnmente se conoce en las Ciencias Bíblicas 
bajo el apelativo de “sabiduría” de Israel, no se designa en 
la literatura didáctica del AT con un nombre único y defi- 
nitivamente válido para todos los casos, Ni mucho menos. 

La palabra hebrea para sabiduría (hókma) no reivindica 
ninguna prioridad conceptual; simplemente es una más entre 
otras. Existen los términos t'biúna y bina, ambos de idéntica 
raíz, y que nosotros traducimos por “inteligencia”. Además 
tenemos la palabra de'at (“conocimiento”), que ocupa un am- 
plio espacio. También la palabra m'zimma (“plan”, “pensa- 
miento”, “cordura”) desempeña un papel en la instrucción y 
significa poco más o menos lo mismo. Y por fín, para no cl- 
tar más que las de mayor importancia, indicaría la palabra 
músár, que quiere decir en primer término “corrección”, pero 
significa la mayoría de las veces el resultado de la misma 
—la “*disciplina”—, y eso la acerca al término griego paideia?!. 
Podemos ver cuán vecinos son todos estos conceptos en el 
hecho de que aparezcan frecuententente agrupados. No es 
raro que merced al paralelismo se concatenen casi en sinoni- 
mias, a veces de difícil comprensión para nosotros. Natural- 
mente, esas palabras no son sinónimas en sentido estricto, 
pero los maestros estiman que no es mediante el empleo de 
conceptos netamente distintos como pueden presentar mejor 
y más exactamente su Objeto, sino, al contrario, mediante la 
yuxtaposición de palabras con sentido emparentado. Préstese 
atención en los ejemplos siguientes a la coordinación casi con 
aires de juego, de los conceptos “sabiduría”, “inteligencia”, 


1 ttbund; Prov 2,2,3; 2,6; 3,13; 8,1; 10,23; 14,29; 15,21; 17,27; 
20,5; 24,3. 
bind: Prov 3,5; 9,6. 
da'tat: Prov 1,4; 9,10; 11,9; 13,16; 24,4,5; 30,3. 
mizimma: Prov 114; 3,2; 5,2; 38,12. 
miúsdr; Prov 1,8; 3,11; 4,13; 10,17; 12,1; 13,18,24 (22,15); 15,32, 
33; 23,12; 24,32. 
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“cordura” y consideremos la magnitud de la tarea que se 
le plantea al exegeta en vista de eso, 


Verdaderamente, Yahwé 

es el que da la sabiduría; 

de su boca nace conocimiento e inteligencia, 
(Prov 2,6) 


Verdaderamente, cuando penetre 
la sabiduría en tu corazón 
y el conocimiento sea dulce para tu alma, 
velará sobre ti la cordura 
y la inteligencia te guardará. 
(Proy 2,105) 


Aquel que economiza sus palabras 

es versado en conocimiento, 

el de ánimo calmoso es hombre inteligente, 
(Prov 17,27) 


Comienzo de la sabiduría es el temor de Yahwé 
y el conocimiento del Santo es inteligencia. 
(Prov 9,10) 


Corazón inteligente adquiere conocimiento, 
y el oído de los sabios busca conocimiento, 
(Prov 18,15) 


El sabio es “más poderoso” que el fuerte, 

y un hombre de conocimiento 

es “más que un forzudo”, 

(Prov 24,5) 
8 
Es claro que no logramos alcanzar la sustancia de este 

modo de hablar sí pretendemos, cueste lo que cueste, perci- 
bir su matiz conceptual. Desde luego entra en juego también 
cierto matiz nocional, pero hay que tener en cuenta el cere- 
monial de la palabra, un cierto formalismo en el decir que 
casi se ha convertido en juego. Si preguntamos qué es lo que 
se expresa en las formas, veremos sin duda que no se trata 
tanto de matices conceptuales como de un propósito: el de 
convencer. El uso de una cierta repetición como recurso ar- 
tístico insinúa ya el lenguaje didáctico. Por su contenido, es- 
tas sentencias están relacionadas naturalmente con la capa- 
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cidad humana de conocer. Apuntan hacia algo susceptible de 
ser enseñado y que los alumnos deben asimilar incorporán- 
dolo a su “inteligencia”, al estado de sus conocimientos. 

Y ahora se nos plantean muchas preguntas. ¿Cómo con- 
cebía el propio Israel tal conocimiento? ¿Hacia qué fenóme- 
nos se dirigía y cuáles eran los fines perseguidos? ¿Su buen 
éxito dependía de ciertos supuestos previos, quizá de ín- 
dole religiosa? Pero ante todo sería muy importante captar 
con exactitud mayor cómo los maestros conciliaron con su fe 
en Yahwé esta capacidad de conocer, tan hondamente com- 
prometida. Aun cuando toparemos repetidas veces con estas 
interrogantes a lo largo de nuestras reflexiones, hemos de pun- 
tualizar aquí algunos elementos fundamentales. 


1. Parece sencillo responder a la pregunta sobre las condi- 
ciones y requisitos indispensables para toda posesión de sabi- 
duría e inteligencia. ¿No dice con la suficiente frecuencia el 
Antiguo Testamento que Yahwé es el otorgador de la sabidu- 
ría? Mas esta convicción no fue. en modo alguno general siem- 
pre, pues los documentos que califican expressis verbis a la 
sabiduría como don excepcional de Yahwé proceden claramen- 
te de una época tardía? Concluyamos pues que la idea de 
que toda sabiduría provenía de Dios, se halla subordinada a 
ciertas consideraciones teológicas que no pasaron a primer pla- 
no hasta la llegada de un estadio ulterior de madurez, 

Para los sabios que enseñaban durante esta época —rela- 
tivamente moderna, como hemos dicho—, el que el hombre 
se halle dotado de razón y capacidad de distinción productiva 
no estaba en el mismo plano que otros dones de Dios —honor, 
vida, riqueza, descendencia—, sino que era concebido y re- 
conocido como fenómeno de calidad especial y ante todo con 
particular transcendencia teológica. El aserto “la sabiduría y 
la inteligencia vienen de Dios”, tenía toda la densidad de un 
enunciado teológico muy meditado. Sabiduría y ciencia han 
cesado de ser algo dado al hombre “por naturaleza”. Ocasio- 


2 Ex 28,3; 31,3,6; 35,31,35; 36,ls; I Re 3,4ss,28; 5,9ss; Psal 
51,8; 119,98; Job 35,11; Prov 2,6; Qoh 2,26; Dan 1,17; 2,21,23. 
Véase además M. Noth, Die Bewhrung von Salomos “góttlicher 
Weishert”, VIT suplemento 3 (1955) 225 ss. 
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nalmente los sabios hablan sobre la recepción de tal don como 
de un acontecimiento propio de la inspiración. 


Soy pequeño en edad, 
y vosotros sois viejos; 
por eso tenia miedo, me asustaba 
el declararos mi saber. 
Me decía yo: “Hablará la edad, 
los muchos años enseñarán sabiduría”. 
Pero en verdad, es un soplo en el hombre, 
es el espíritu de Sadday 
lo que hace inteligente. 
No son los sabios 
los que están Henos de años, 
ni los viejos quienes comprenden 
lo que es justo. 
Por eso he dicho: “*Escuchadme, 
voy a declarar también yo mi saber, 
Hasta ahora en vuestras razones esperaba, 
prestaba oído a vuestros argumentos... 
Pues estoy lleno de palabras, 
me urge mi soplo interior. 
Es mi interior como vino, 
que no tiene escape... 
Hablaré para desahogarme, 
abriré los labios y replicaré”, 
(Job 32,6-11,18-20) 


Vemos aquí a un joven maestro de la sabiduría presentarse 
a lo grande, casi graciosamente revestido con pompasearrocas. 
Hábilmente comienza exponiendo el dilema en que se ve me- 
tido: la cortesía le ordena callarse, la veracidad empero le 
conmina a hablar. Todo oyente le reconoce el derecho a decí- 
dirse por esto último, pues —eco de nuestro pensamiento 
esencial— es Dios mismo quien le ha confiado unos conoci- 
mientos que le obligan. Este amigo de Job describe el conoci- 
miento que le ha venido de Dios con términos que hacen pen- 
sar en una especie de inspiración profética. El Espíritu le ha 
“conminado” interiormente. El conocimiento llegado a él es 
cosa recia a la cual no puede resistir. La dicción elegida hay 
que cargarla en la cuenta de la formación más refinada de los 
maestros en sabiduría posteriores, que disponían de un amplio 
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elenco de formas e imágenes del que se servían para modelar 
artísticamente sus desarrollos oratorios. 

En Elifaz, otro amigo de Job, el acto de conocimiento teo- 
lógico adquiere un carácter más vigoroso de vivencia trans- 
cendente. Apuntala una simple sentencia con todo un prólogo 
teológico donde describe las circunstancias concomitantes de 
la recepción de una revelación con exactitud tanta, como no 
encontramos en ningún otro profeta; y esto en una época en 
la que los profetas no eran conocidos más que a través de los 
libros. Pero así lo exigía el gusto literario, atildado hasta el 
mimo, de los estratos cultos del Israel tardío. 


A mí se me ha dicho furtivamente una palabra, 
mi oído ha percibido su susurro. 
En las pesadillas de las visiones de la noche, 
cuando a los hombres el sopor invade, 
un temblor me entró, un escalofrío, 
y estremeció todos mis huesos, 
Se escurre un soplo por mi rostro, 
eriza los pelos de mi carne. 
Alguien surge; no puedo reconocer su cara. 
Una imagen delante de mis ojos. 
Silencio. Después oigo una voz: 
“¿Es justo ante Dios algún mortal?” 
(Job 4,12-17) 


No debemos pensar sin embargo, que aquellos sabios se 
habían conquistado una gloria de baratillo con hueras ampu- 
losidades palabreras. Tenían ante sí difíciles problemas, que 
únicamente podían abordar mediante un trabajo de gran con- 
centración mental, y se sabían autorizados para tan delicada 
tarea gracias a un impulso divino inmediato. Incluso podemos 
reconocer Sin dificultad que el ropaje del desarrollo literario 
camina al paso que le marca la importancia de las cuestiones 
que los sabios se plantean. En consecuencia fue surgiendo tam- 
bién la necesidad de legitimar los conocimientos alcanzados 
—la mayoría de índole teológica— con una inspiración divina 
que les precedía. Se ofrecía de por sí un parentesco con ideas 
de origen profético. De hecho en tales textos se expresan sen- 
timientos adecuados a la grandeza propia de un logro decisivo 
del conocimiento. Se le asignaba un origen divino y por ello 
se veían obligados a darle la expresión literaria congruente, 


6 
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Pero la cuestión no quedaba resuelta con la creencia de que 
el propio Dios asistía al hombre en su esfuerzo por conocer. 
Pese a esta divina asistencia los maestros no quedaban exo- 
nerados de la tarea de argumentar cuidadosamente y refutar 
las opiniones erradas tras madura reflexión. Además, los maes- 
tros de época posterior como Siráj, el autor de la Sabiduría 
de Salomón y los apocalípticos tuvieron también que mostrar 
hallarse al corriente de los conocimientos de los pueblos ex- 
tranjeros, a fin de quedar a la altura del saber de su tiempo. 


2. Si aplicamos ahora nuestra atención hacia la sabiduría 
sentenciosa más antigua, reunida ante todo en Prov 10-29, 
veremos que entre ella y lo dicho hace un instante media un 
abismo: es imposible, rotundamente imposible, encontrar ahí 
trazas de pretensiones de una fundamentación teológica de los 
conocimientos en inspiraciones especiales, En vano buscare- 
mos reflexiones precisas sobre el origen de los conocimientos 
expuestos —en seguida trataremos de la importante excepción 
constituida por Prov 1,7; 15,33—. Los objetos a los que se 
aplicaba el esfuerzo cognoscitivo eran de índole mundana, 
cuestiones tocantes a la vida diaria del hombre, y por lo mismo 
se consideraba ostensiblemente una empresa secular también 
la consiguiente reflexión sobre ellos; se la tenía por un oficio 
a cuyo propósito no cabe decir sino que hay que ejercerlo 
con atención y buen orden, 


En los labios del inteligente 

se encuentra sabiduría, 

palo a las espaldas del falto de seso. 
(Prov 10,13) 


Busca el arrogante la sabiduría, pero en vano, 
al inteligente la ciencia le es fácil. 
(Prov 14,6) 


Adquirir sabiduría es mejor que el oro; 
adquirir inteligencia es mejor que la plata. 
(Prov 16,16) 


El consejo en el corazón del hombre 

es agua profunda, 

el hombre inteligente sabrá sacarla. 
(Prov 20,5) 
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Anda con los sabios y serás sabio. 
(Prov 13,20a) 


Si pasamos revista a estas y otras sentencias comproba- 
mos en seguida que la sabiduría y su adquisición son asuntos 
humanos y accesibles a cualquiera. Es claro que dentro de es- 
tas sentencias no se percibe ningún problema. La adquisición 
de la sabiduría se sitúa enteramente en el terreno de la deci- 
sión humana. Por consiguiente el alumno es interpelado en 
los proverbios didácticos como alguien que se halla en situa- 
ción de “adquirir la sabiduría” (Prov 15,32; 16,16). El trato 
habitual con sabios hace sabio (Proy 13,20a); en caso necesa- 
rio contamos con “el bastón de la sabiduría” (Prov 29,15). No 
se plantea aquí ni por asomo la cuestión tocante al origen de 
la misma. En ninguna parte suscitan estas sentencias la im- 
presión de que Israel considere su capacidad de saber y su 
agudeza, un privilegio especial concedido por su Dios, Al con- 
trario. A diferencia de su exclusividad en materia de convic- 
ciones religiosas, Israel no sólo se mantuvo al corriente de los 
esfuerzos por saber, realizados en otros pueblos, sino que los 
consultó y no dudó en apropiarse lo que de ellos le pareció 
útil. 

Empero justamente allí donde el lector moderno encuentra 
una idea sobre la generalidad de la humana capacidad de saber, 
que le es habitual e incluso le parece la única posible, se abre 
para Israel una problemática peculiar y muy característica, 
Para dilucidarla habremos de remontarnos un poco. 

El anhelo de conocimiento inscrito en la sabiduría más 
antigua, su impulso formativo e incluso el celo con que inves- 
tigaba las correspondientes aportaciones culturales de otros 
pueblos, presenta un cierto contraste con la mentalidad de la 
época premonárquica, que persistió todavía en tiempos de Sa- 
muel. Hablemos de determinado proceso —desencadenado har- 
to abruptamente— de secularización, de descubrimiento de 
lo humano, de humanización por ende, o hablemos de la irrup- 
ción de un racional deseo de conocer: en cualquiera de ambos 
Supuestos este vigoroso movimiento intelectual tuvo que ir 
precedido por una ruina interior, por un descomponerse esa 
comprensión de la realidad que podemos designar con una 
feliz fórmula debida a M. Buber: el “pansacralismo”. 
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Naturalmente nos faltan muchos elementos para reconstruir 
de verdad esta antigua mentalidad de Israel, ya que numerosas 
tradiciones de aquella época —piénsese en los tiempos patriar- 
cales, de Moisés, y de la estancia en el desierto— han llegado 
a nosotros impregnadas en demasía del espíritu de los nuevos 
tiempos. Pero existen también relatos que todavía se mantienen 
del lado de allá de aquel gigantesco derrumbamiento espiritual, 
es decir reflejan aún el espíritu de una época anterior a él, Las 
pormenorizadas narraciones que describen la fase de los embro- 
llos guerreros de Saúl con los filisteos (I Sam 135), nos abren 
perspectivas interesantes, Si seguimos la sucesión harto com- 
plicada de los acontecimientos, veremos en seguida con claridad 
que el narrador pone todo lo decisivo —tanto las victorias como 
las derrotas militares, e igualmente todos los conflictos huma- 
nos— en relación con el mundo de lo sacro y ritual: el voto de 
abstinencia que impone Saúl a sus tropas con la maldición glo- 
bal a los eventuales transgresores del mismo, la búsqueda de 
un signo celestial por Jonatán, el “terror de Dios” que siembra 
la confusión en el campamento filisteo, el consumo prematuro 
de carne ritualmente impura por parte de los soldados exhaus- 
tos, el “rescate” de Jonatán condenado a muerte mediante una 
sustitución personal, y muchas otras cosas más. Vemos trans- 
currir el fenómeno de la guerra dentro de un ámbito de imáge- 
nes plenamente sacral. No cabe duda de que tenemos que vér- 
noslas aquí con una forma de creencia extremadamente antigua, 
la cual estimaba que todo acontecimiento estaba encuadrado 
por ritos y reglas sagradas: por eso la denominamos creencia 
pansacral. Naturalmente, se puede objetar que aquí se,trata de 
un episodio guerrero que se sale mucho de lo cotidiano, y que 
en esa cotidianidad las gentes, empero, sabían servirse del sen- 
tido común aun en épocas antiguas. Desde luego. Pero con todo 
se tuvo que producir un cambio decisivo en la comprensión de 
la realidad, dentro de todo el horizonte cognoscitivo donde se 
desarrollaba la vida; especialmente a partir de Salomón. Eche- 
mos, si no, un vistazo sobre la llamada historia de la sucesión 
al trono de David (Il Sam 6-1 Re 2), escrita sólo dos genera- 
ciones después del antiguo relato guerrero que acabamos de 
mencionar. ¡Qué mundano es el escenario donde los hombres 
desempeñan ahora sus papeles! Ahí la desgracia no es atribui- 
da a transgresiones contrarias al orden sacral. Los aconteci- 
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mientos vienen determinados por la voluntad política de un rey 
importante, pcro también por sus debilidades, por la ambición, 
por las intrigas políticas y los devaneos amorosos. Parecen ir 
cayendo según un encadenamiento causal estrictamente tra- 
bado, inherente a las circunstancias y a los hombres. Lo que 
no impide, por otra parte, al narrador indicarnos que los hilos 
de la trama quedan siempre en manos de Yahwé. 

No es necesario andarse con más explicaciones: tras esta 
historiografía hay una comprensión de la realidad, una concep- 
ción de la vida y su ámbito, que ha sufrido una modificación 
profunda respecto a la del “pansacralismo”. Asimismo, es claro 
que la sabiduría más antigua de Israel se desarrolló esencial. 
mente bajo el signo de esta mentalidad progresivamente racio- 
nalizada. A la pregunta, que surge inmediatamente, sobre cuá- 
les son los puntos donde esta nueva concepción se expresa de 
modo especialmente característico en el plano teológico, pode- 
mos responder sin vacilar: en el reconocerle una relativa auto- 
nomía al orden inmanente en el decurso de los acontecimientos, 
y una relativa autovalidez a los bienes de la existencia (la vida, 
el poseer, el honor, etc.). 

Una vez más hemos de restringir empero tal afirmación di- 
ciendo que no pudo tratarse precisamente de un “descubrimien- 
to”; pues, hablando estrictamente, sería inconcebible una vida 
que no tuviese en cuenta al menos implícitamente estos datos. 
Pero se da aquí una gran diferencia, puesta de manifiesto en la 
facultad de articular los datos percibidos con gran rigor y de 
manera neutra, y que se revela sobre todo en el tan discutido 
“mundanalismo” de la mayoría de las sentencias más antiguas. 
Sin duda el lector no deberá esperar en la formulación de las 
doctrinas, una noción que corresponda aunque sea sólo hasta 
cierto punto a la de la “autonomía” dicha. Ni siquiera en- 
contramos un simple planteamiento de ese problema. Esto se 
debe a la forma rigurosamente thética, es decir afirmativa y 
no interrogativa, de la enseñanza de los sabios. A pesar de 
ello, la experiencia de la autonomía y la autovalidez a las que 
nos venimos refiriendo, se halla presente por doquier en las 
sentencias de la sabiduría más antigua. Si enseña a conocer 
reglas —y eso lo hace abundamentemente—, es que ha obje- 
tivado ya una realidad experiencial intramundana. Igualmente 
se comporta con los bienes de la vida, que son considerados 
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—bajo ciertas circunstancias— de manera totalmente neutra 
como realidades que determinan la vida del hombre. (Llevando 
más adelante esta toma de conciencia se podría hablar también 
de la malignidad inherente a ciertas cosas, etc.). 

La cuestión decisiva para nosotros es, naturalmente, la de 
saber cómo la fe en la intervención de Yahwé dentro de la 
vida del hombre se presenta en relación con esta comprensión 
profundamente modificada de la realidad. Cabe esperar que 
podamos deducir algunos datos de la enseñanza de los sabios 
sobre ella. Vaya por delante una advertencia muy conveniente: 
el conocimiento, cada vez más consciente, de esa autonomía 
implícita en el curso de las cosas, jamás entró en colisión con 
la fe en Yahwé. Ningún indicio tenemos de que dicho cono- 
cimiento desmantelase tramo a tramo la fe en la omnipotencia 
de Yahwé, como no obstante se pudiera pensar. 

Y con ello nos vemos ya situados propiamente ante el pro- 
blema de la comprensión de la realidad en los maestros de la 
sabiduría. Nuestra tarea en las páginas que siguen será la de 
adentrarnos en ella. 

El proceso de secularización que sin duda se desencadenó 
durante la primera época de la monarquía, no corre parejas en 
la doctrina sapiencial con una decadencia de la fe en la omni- 
potencia de Yahwé —+fenómeno, por otra parte, bien sencillo 
y que nos es muy familiar—. Más bien vemos a los maestros 
enseñar, con una seguridad que a veces pudiera parecernos 
poco menos que sonámbula, los conocimientos tocantes a la 
autonomía de los hechos junto con la fe en la omnipotencia 
de Yahwé e incluso mezclándolos con ella. Lo que ha caído 
por tierra es la idea de una vida inmersa en un orden sacral 
que la rodea por todas partes. Pero la fe en Yahwé no sufrió 
por ello ningún daño: se insertó en una forma totalmente 
nueva de comprensión de la realidad. 

Así pues, la “secularización” de su mundo —que Israel 
aprendió efectivamente a considerar bajo perspectivas nue- 
vas— fue una forma muy específica de la comprensión israeli- 
ta de la realidad; y nosotros hemos de guardarnos de arrojarla 
confusamente en el mismo montón que ciertas nociones popu- 
lares modernas. Sin duda, la voluntad de saber de los maes- 
tros se volvió hacia el campo inabarcable de las experiencias 
de orden más cotidiano y a veces más trivial; un campo en el 
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que el hombre nunca termina de aprender cosas. En la vida 
social, en la vida económica, pero también en el trato del 
hombre consigo mismo —sea mesurado o sin mesura— se pue- 
de comprobar la existencia de ciertas reglas peculiares que 
vale la pena fijar. Pero —y esto va a resultarnos más difícil — 
el círculo de estos conocimientos establecidos era incompara- 
blemente más amplio: le pertenecían asimismo ciertas expe- 
riencias del hombre respecto a Dios, ya que los antiguos creían 
haber captado también dentro de este ámbito ciertas reglas 
y ciertos Órdenes. En definitiva, también la bendición de Dios 
era una experiencia, como lo era su escuchar o su desbaratar 
los humanos proyectos. Y ¿no era palmaria además la impo- 
sibilidad de despreciar impunemente la voluntad del Señor? 

El hecho de que en el catálogo de los conocimientos ex- 
perienciales del hombre se hiciesen figurar también, en vario- 
pinta mezcla, experiencias tocantes a la Divinidad, es un reto 
para que retomemos el estudio de un aspecto de la compren- 
sión israelítica de la realidad, cuya importancia es decisiva 
para entender rectamente aquellos textos. El exegeta moderno 
siempre siente la tentación de introducir en los textos antiguos 
la conocida tensión entre fe y pensamiento, entre razón y re- 
velación. Y así se han sacado conclusiones desmedidas de la 
preponderancia de las sentencias seculares sobre las religiosas. 
Entre ellas la de que esta sabiduría proverbial más antigua 
apenas había sido concebida por la fe en Yahwé y se hallaba 
todavía al comienzo de un proceso de penetración por parte 
de dicha fe. A esto sólo podemos responder —y resueltamen- 
te— que para Israel no existía más que un mundo empírico 
el cual era percibido mediante un Órgano de conocimiento don- 
de la razón y la fe no estaban separadas. 

Lo mismo ocurría en los profetas. La realidad en torno 
a Israel era para ellos mucho más vasta de lo que nosotros la 
podemos definir, sea en el plano político, en el ético-social 
o en otro cualquiera. Los pueblos vecinos, los grandes impe- 
rios, los acontecimientos políticos y estratégicos eran capta- 
dos por los profetas agudamente, e incluso con más penetra- 
ción que por la mayoría de sus contemporáneos. Pero tampoco 
era ésta toda la realidad en la que Israel se hallaba instalado. 
Para los profetas el lastre del pecado, el enzarzarse en el mal, 
la desobediencia y sus secuelas eran igualmente cosas reales; 
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y real —mucho más real que cosa alguna— era la Palabra de 
Yahwé, que penetraba en la vida de Israel destructiva o cons- 
tructivamente. Todo esto figuraba en un mismo plano dentro 
de la escala de las posibilidades humanas de experiencia. Por 
tanto, no podemos menos de poner en guardia contra cual- 
quier concepción de la sabiduría que pretendiese ver su carac- 
terística específica en la verificación, mediante hechos, de una 
razón autónoma opuesta a la fe. También Amós puso en juego 
su razón de manera insobornablemente consecuente, para des- 
cubrir la realidad de Israel. Ella le enseñó a ver en los aconte- 
cimientos históricos que se iban preparando, una lógica ancla- 
da en la “realidad” misma. Fue obra de Amós el decantar 
esa lógica ante la cual todos cerraban los ojos, y el reconocer 
en ella una clara voluntad de Yahwé. Los maestros no estu» 
vieron en contacto con cuestiones tan graves; pero podemos 
preguntarnos si su pensamiento y el de los profetas no par- 
tieron en el fondo de los mismos supuestos. 


Cuando Yahwé se complace 

en la conducta de un hombre, 

hasta con sus enemigos le hace estar en paz. 

Más vale poco con justicia, 

que mucha renta sin equidad. 

El corazón del hombre medita su camino, 

pero es Yahwé quien asegura sus pasos. 

Oráculos en los labjos del rey; 

en el juicio su boca no falta. 

De Yahwé son la balanza 

y los platillos justos, 

todas las pesas del saco son obra suya. 

Los reyes aborrecen las malas acciones, 

pues su trono en la justicia se afianza, 
(Prov 16,7-12) 


En este grupo de proverbios alternan (sin duda, por pura 
casualidad) frases donde se fija una “experiencia de Yahwé”, 
con otras en las que se fija una “experiencia del mundo”. Co- 
metería una ligereza quien supusiese aquí una separación de 
cualquier clase que fuera, como si en un caso hablase el hom- 
bre que conoce neutralmente y en el otro hombre que cree 
en Yahwé. En la sabiduría sentenciosa más antigua se entre- 
mezclan confusamente (en proporciones variables) las frases 
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concernientes a experiencias mundanas y las que refieren ex- 
periencias divinas; éste es un hecho que habla terminantemen- 
te contra la hipótesis de tensiones en el seno del órgano de 
cognoscencia. Israel no conoció la aporía en que nosotros nos 
encontramos al leer estos textos. Quizá su grandeza radique 
en no haber disociado fe y conocimiento. Para él las experien- 
cias del mundo fueron siempre experiencias de Dios, y vice- 
versa? Con razón se ha dicho que en todo conocimiento en- 
tra también en juego una confianza *; y por tanto, en el caso 
concreto de la sabiduría sentenciosa, sería: confianza en la 
estabilidad de las relaciones elementales de hombre a hombre, 
confianza en la igualdad de los hombres y sus reacciones, con- 
fianza en la constancia de las reglas que gobiernan la vida de 
los hombres, y con ello —implícita o explicitamente— con- 
fianza en Dios que las puso en vigor. Si interpretamos las sen- 
tencias formuladas de modo netamente mundano a partir de 
su vasto horizonte espiritual, veremos sin duda que también 
ellas se asientan sobre un conocimiento de Dios y una con- 
fianza en él. Sí; Israel pudo permitirse hablar de una forma 
tan secularizada a propósito de los órdenes de este mundo, 
precisamente porque ese conocimiento suyo de Yahwé era 
tan recio e indiscutible. Durante mucho tiempo los exegetas 
se han parado principalmente en las sentencias que hablan so- 
bre Dios o cuyo contenido era religioso, pues creían que era 
en ellas ante todo donde estaba el elenco peculiarmente israc- 
lita dentro de la sabiduría del Oriente antiguo. Pero hoy nos 
resultan mucho más interesantes aquellas otras sentencias que 
no abordan tales temas. Sin ser a-religiosas (es decir, hallán- 
dose en definitiva ligadas a Yahwé), nos muestran en su com- 
prensión del mundo una libertad que les venía autorizada por 
su fe en Yahwé, precisamente. 

Pero tras nuestra última afirmación de que para Israel las 
experiencias de Yahwé eran experiencias del mundo y vice- 
versa, acecha otra pregunta: ¿Eran dos complejos experien- 


3 Compárese con esto también las reflexiones expuestas por K. 
Schwarzwáller sobre la comprensión jsraelítica de la realidad: Theo- 
logie oder Phánomenologie, 1966, págs. 139 ss. 

*% E, Spranger, Die Magie der Seele, 1947, pág. 52. 
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ciales que Israel acabó distinguiendo, o sólo uno? Es claro que 
nosotros no podemos separar ahora un ámbito experiencial de 
índole religiosa y otro de índole mundanal. Por otra parte, 
Yahwé y mundo nunca fueron idénticos; ni muchísimo me- 
nos. ¿Pues por qué pararse entonces en estas dos series pa- 
ralelas de declaraciones sobre las “experiencias referentes a 
Yahwé” y las “experiencias referentes al mundo”, tal como 
las hemos visto correr yuxtapuestas en Prov 16,7-12 (perícopa 
que nos ha servido de paradigma para el Libro de los Prover- 
bios)? No cabe más que una respuesta: es claro que Israel, 
en su comprensión “ilustrada” [en el sentido de la Aufklárung] 
del mundo, tropezó con una dialéctica que no se podía re- 
solver ni distender sin más. Si Yahwé y el mundo hubieran 
sido idénticos, entonces todo hubiera podido ser expresado 
sencillamente. Por descontado. Mas Yahwé salía al encuentro 
del hombre en el mundo, y únicamente en el acto sigular de 
la experiencia; lo que Sin embargo no suponía una identidad 
entre Dios y mundo... La “experiencia referente a Yahwé” y 
la “experiencia referente al mundo” no coincidieron totalmen- 
te, pues en tal caso los enunciados hubieran podido permutar- 
se sin más entre sí. Y esto hay que descartarlo absolutamente. 
Vistas así las cosas, el progreso israelítico en la “mundanidad 
del mundo” no resulta ya la gran simplificación liberadora res- 
pecto al “pansacralismo”, sencillamente. Si intentamos enten- 
der dentro del amplio horizonte de la fe en Yahwé esta inter- 
pretación secular del mundo, también ella aparecerá como un 
fenómeno complejo que ofrece no pocas dificultades al pen- 
samiento y está muy lejos de ser aceptado tal cual poz el mo- 
derno secularismo. 

Afirmamos pues: en los tensos esfuerzos de los sabios ha- 
cia el conocimiento, e incluso en aquellos cuyos resultados ellos 
consignaron con aires totalmente mundanos, jamás se trató 
de un conocer carente de supuestos previos (que diríamos 
nosotros) y que funcionase independientemente de su fe en 
Yahwé. Esto resulta ya inconcebible por la sencilla razón de 
que, como hemos visto, los maestros de Israel no conocían en 
absoluto otra realidad que la gobernada por Yahwé. Efectiva- 
mente: lo que las sentencias enseñan va mucho más lejos que 
cualquier conocimiento neutro, por cuanto que se trata de 
regla general de saberes adquiridos mediante la frecuentación 
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de una verdad respecto a la cual ya se está positivamente de- 
cidido. Trátase pues de un saber en el cual se profesa o, como 
también podríamos decir, de un saber que es más bien cosa del 
carácter que del intelecto. Estas sentencias sancionan juicios 
de valor duraderos y zanjan cuestiones morales; explícita O 
implícitamente. Y todo ello acaece partiendo de un fondo de 
conocimientos básicos que, al mismo tiempo, eran siempre mo- 
ralmente vinculantes. Un hombre no pasaba por sabio más 
que cuando había sabido también configurar su conducta toda, 
conforme a estos conocimientos enteramente impregnados de 
valores. Y ésta era la tarea que se asignaban los maestros. 
¿De dónde les venía su inquietud, perceptible en todo el Li- 
bro de los Proverbios, su infatigable argumentar y su bús- 
queda incansable del contraste? No provenía de que dudasen 
de la capacidad intelectiva del alumno, sino de que sabían 
que con frecuencia les sería difícil esta “instrucción en la sa- 
biduría” (Prov 15,33) y no estaban seguros de que lograsen 
someterse a ella, El sabio es también “el justo”*. Tenemos 
que “caminar” (Prov 28,26) en la sabiduría; ella es “conocer 
el camino” que luego se ha de recorrer (Prov 14,8), 


Y frente al sabio, el “insensato”. Su conducta no viene 
determinada por defectos intelectuales más que en una parte 
ínfima. Más bien se trata de una capacidad o disposición de- 
ficiente para someterse a las reglas en cuyo conocimiento edu- 
can los sabios. El insensato es aquel que no se autodomina, 
aquel que no domeña sus pasiones (Prov 29,11), el infatuado. 
La necedad es un desorden en lo más interior del hombre, 
ante el cual toda instrucción resulta con frecuencia vana; a ve- 
ces la insensatez es considerada como algo irreparable (por 
ejemplo, Prov 27,22). “El corazón de los necios no es cabal" 
(Prov 15,7). Comportamiento no cabal que naturalmente puede 
hacerse ostensible de variada manera: insolencia, bravuconería 
y, ocasionalmente, falsa seguridad (Prov 12,15; 14,16; 28,26, 
etcétera). Su causa hay que buscarla siempre en lo mismo, es 
decir en una falta efectiva de conocimientos; también se podría 
hablar de falta de realismo (Prov 17,24). El necio se equivoca 
respecto a sus posibilidades: vive engañado (Prov 14,8). Por 


¿ U, Skladny, op. cit., págs. 11 s. 
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eso la insensatez resulta siempre tan peligrosa para la vida 
(Prov 10,21; 18,7). 

Este no reconocer las reglas y limitaciones impuestas al 
hombre era algo más que un mero defecto, cuyo precio tenía 
que pagar el aquejado por él: siempre fue considerado como 
cosa culpable. Por eso el insensato sufría menoscabo en su 
posición social; se le denegaba la honorabilidad (Prov 26,1,8). 
Cuando una verdad se ofrece al hombre, ya no cabe decidir 
libremente; quien la rechaza se expone a una condena moral. 
En definitiva, tal falta de realismo incluye también un des- 
conocimiento de Dios. El insensato “se irrita” contra Yahwé 
(Prov 19,3) Más tarde fue formulada esta misma idea con 
mayor densidad teológica: “Dice en su corazón el insensato: 
¡No hay Dios!” (Psal 14,1). La insensatez es un ateísmo prác- 
tico. En esta valoración moral, teológica, de un conocimien- 
to no hecho, de un acatamiento denegado, se va dibujando 
una de las concepciones antropológicas más interesantes 
del AT*. 


3. Nuestro empeño por determinar lo específico de la 
búsqueda esforzada del conocimiento, cuyos resultados tene- 
mos en.las sentencias de la sabiduría experiencial más anti- 
gua, ha llegado ya a un punto donde es necesario meditar 
unó de los enunciados didácticos más característicos de todo 
el Libro de los Proverbios. Aparece cinco veces —con pe- 
queñas variantes— en la literatura didáctica, cosa que no 
ocurre con ninguna otra sentencia y que habla ya en pro de la 
importancia que debió de tener. . 


El temor de Yahwé 
es el principio de la ciencia; 


é Menos claro vemos otro tipo humano negativo, el ¿és (aparece 
catorce Veces en Proverbios, las más de ellas paralelamente a “insen- 
sato””). Por lo que toca a la cuestión de su traducción, las versiones 
antiguas nos dejan ya por desgracia en la estacada. Su significado 
principal debe más bien ser *“parlanchín” que “burlón” (así H. N. Ri.- 
chardson, YT 5 [1955] 166). Las pruebas documentales, incluidas las 
del verbo lis, indican una actitud licenciosa y de jactancia. “El vino 
es un les, las bebidas espirituosas son turbulentas” (Prov 20,1). Aquí 
lo típico es pues la imobservancia de un orden social obligatorio. 
Véanse páginas 116 ss. 
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los necios desprecian la sabiduría 
y la instrucción. 
(Prov 1,7) 


Comienzo de la sabiduría es el temor de Yahwé, 
y la ciencia del santo es inteligencia. 
(Prov 9,10) 


El temor de Yahwé instruye en sabiduría; 
y la humildad precede a la gloria. 
(Prov 15,33) 


Principio del saber, el temor de Yahwé; 
muy cuerdos todos los que lo practican. 
(Psal 111,10) 


El temor del Señor es la sabiduría; 
evitar el mal, la inteligencia. 
(Job 28,23) 


La expresión “temor de Yahwé” está atestiguada con fre- 
cuencia en el AT y tiene consiguientemente un significado 
muy amplio? En algunos pasajes notables quiere decir sen- 
cillamente obediencia para con la voluntad divina; parece 
que también los maestros entendieron tal concepto bajo esta 
acepción precisamente. El lector moderno tiene pues que 
descartar por completo de la palabra “temor” toda idea de 
algo emocional, toda idea de una forma psíquica concreta de 
la vivencia de la divinidad por el hombre. Es posible que la 
utilización de la noción de “temor” dentro de este contexto 
alcanzase incluso un sentido humano más general, cercano a 
nuestro “sujetarse a” o a “conocimiento de Yahwé” *, Skladny 
lo interpreta como actitud positiva, conforme a Yahwé, con 
tendencia a significar la idea de confianza?. Por lo dicho en 


? Cfr. sobre esto la monografía de J. Becker, Goftesfurcht im Al- 
ten Testament, 1965. S. Plath, Furcht Gottes, 1962, ha sido parcial- 
mente superado por este trabajo. 

8 Es sabido que el concepto “temor de Dios” pasa a un primer 
plano especialmente en los relatos elohistas (Gen 20,11; 22,12; 42, 
51; Ex 1,17,21). También aquí se ha de entender el predicado “te- 
meroso de Dios” en un sentido humano amplio, algo así como “obe- 
diente a Dios”; cfr. H. W. Wolff, EvTh 29 (1969) 62 ss. 

3 U. Skladny, op. ctt., págs. 15 s, 64. 

En las sentencias más antiguas se suele hablar con frecuencia del 
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Prov 9,10 (t+“hilla) hay que comprender res3t en el sentido de 
“comienzo” y no de “parte capital”, “suma”, “parte mejor” **, 
La frase significa, pues, que el temor de Dios conduce a la 
sabiduría. Capacita para adquirirla y educa en ella ”. 

La más sencilla de las cinco fórmulas expuestas más arri- 
ba es la de Job 28,28: el temor de Dios es la sabiduría. Y 
suena más simple por no ir pensada con filos retóricos, ya 
que ambas magnitudes —el Señor y la sabiduría— no pueden 
ser identificadas sin más ni más, También aquí ha de ser 
interpretada la palabra “sabiduría”. Las demás fórmulas su- 
ponen una matización mayor respecto a ésta que es tópica. 
En la sentencia “El temor de Dios es el comienzo de la sa- 
biduría” se nos está diciendo algo tocante al punto de parti- 
da del saber. La fórmula de Prov 15,33 es similar: el temor 
de Yahwé educa en la sabiduría. A pesar de —o mejor: a 
causa de— estas variantes el pensamiento fundamental queda 
más nítido. Es claro que se trata de responder a la cuestión 
sobre la sede de la sabiduría, y no a la que se refiere a la 
sede del temor de Dios. También es claro que la determi- 
nación de esa sede se realiza poniendo a la sabiduría en es- 
trecha relación con el temor de Dios. Y finalmente es claro 
que el temor de Dios es considerado como algo que precede 
en valor a toda sabiduría. Bajo su sombra le será asignada 
a la sabiduría el lugar que le corresponde. Por tanto es su 
condición previa y conduce a su enseñanza. 

Y así se afirma también en el antiguo Israel: no existe 
un conocer que no dirija en breve al cognoscente, a interro- 
garse sobre su autoconocimiento y autocomprensión, Israel no 
se abandonó acríticamente a su sed de conocimientos, sino 


temor de Dios (muchas más veces que en Proy 1-9): Prov 1,29; 
8,13; 10,27; 14,27; 15,16,33; 16,6; 19,23; 22,4; 23,17; Job (1,1), 4,6. 

19 De suyo ambas traducciones ('“comienzo” o “mejor”) son po- 
sibles. Los sentidos andan cerca. Con razón se ha indicado a pro- 
pósito de esto, que la idea de lo mejor va ligada a la de “comienzo” 
(primicias). Véase toda la discusión sobre este punto en J. Becker, 
op. cit., págs. 214 s. Difícilmente podríamos deducir de resit el sig- 
nificado de “principio” (Prinzip) o “compendio”. 

1 J. Becker, op. cit., págs. 216, 229. Esta noción es de las más 
peculiares de la sabiduría de Israel. La sabiduría extra-israelítica ig- 
nora totalmente semejante arraigo, poco menos que programático, de 
la sabiduría en e] temor de Dios. Véase S. Plath, op. cit., pág. 70. 
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que se planteó la pregunta subsiguiente sobre la posibilidad 
y la capacidad de conocer. Convirtió la capacidad misma de 
conocer en objeto de conocimiento. La tesis que afirma que 
todo conocimiento humano desemboca en preguntarse por las 
relaciones con Dios, es un enunciado de penetrante perspica- 
cia. Verdad es que ha venido siendo tan usado durante siglos 
por la enseñanza cristiana, que es menester redescubrir aho- 
ra su retador mordiente. Encierra en su brevísima fórmula 
contenidos espirituales amplísimos y no puede ser campren- 
dida más que como resultado de un largo trabajo intelectua!. 
Contiene in nuce toda la teoría israelítica sobre el conocimien- 
to. Casi abrupta en su enunciado, suscita la impresión de que 
en ella entra en juego alguna forma de polémica. 

¿De dónde vendrá pues esta tesis, repetida e imperiosa, 
de que todo conocer va a dar en el conocimiento de Dios, si 
no existían en el panorama ofrecido al alumno otras posibi- 
lidades de alcanzar el conocimiento dado que habían sido des- 
terradas rigurosamente? Nada concreto podemos decir sobre 
esto. De todas formas, tras esta tesis se esconde la convic- 
ción de que un esfuerzo cognoscitivo puede fracasar no sólo 
por errores de detalle o alguna apreciación equivocada —todo 
el mundo los comete—, sino también por un error general 
de planteamiento. Seremos competentes y peritos en las re- 
glas de la vida sólo cuando partamos del conocimiento sobre 
Dios. Y así Israel atribuye al temor de Dios, a la fe en él, una 
función de eminente importancia para el conocimiento huma- 
no. Fodos opinaban seriamente que el conocimiento de Dios 
y su señorío eran lo único que situaba al hombre en la rela- 
ción adecuada respecto a los objetos de su conocimiento, y 
le capacitaba para plantear más idóneamente sus interrogan- 
tes, para descubrir con más perspicacia los puntos de refe- 
rencia y relación, para mejor conocer el estado de las diver- 
sas cuestiones. Así, por ejemplo, se puede decir que los ma- 
los desconocen lo que es justo, mientras que quienes buscan 
a Yahwé lo entienden todo (Prov 28,5). La idea es claramente 
que el hecho de hallarse vueltos hacia Yahwé facilita la dis- 
tinción entre lo justo y lo injusto. 

Mas esto no valía únicamente para el restringido campo 
del comportamiento moral. La fe no estorba al conocimiento 
—como piensa la opinión popular actual—; al contrario: ella 
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es quien lo emancipa, quien le permite llegar correctamente 
al asunto y le indica su justo lugar dentro de las múltiples 
actividades humanas, En Israel, la capacidad de conocimiento 
del hombre nunca se desgajó del fundamento de su existen- 
cia total; es decir, nunca rompió su vínculo con Dios, para 
actuar autónomamente. Al contrario: se puede hablar —so- 
bre todo en la literatura didáctica más posterior— de un 
esfuerzo por mantener la capacidad de conocer vinculada es- 
trechamente al fundamento de la vida de Israel, un esfuerzo 
por remitirla a él y no permitir que de él se separe. ¿De qué 
les sirve su Sabiduría a aquellos que desprecian a Dios? Pre- 
guntaba el profeta Jeremías en cierta ocasión (Jer 8,9) *. 
Solamente un profeta podía permitirse despachar con una 
pregunta retórica, proferida tan a la ligera en apariencia, la 
difícil cuestión sobre el vínculo que existe entre el conoci- 
miento y el saber referente a Dios. La sentencia donde se 
dice que el temor del Señor es el principio de la sabiduría 
(Prov 1,7) era peculiarísima de Israel. Nadie piense que en 
ella se expresa una idea perfectamente clara para la genera- 
lidad. Serán necesarias todas las reflexiones de ese Libro sa- 
grado para poder considerar algunas de las consecuencias que 
en ella se encierran. Á partir de tal fundamento, Israel es 
conducido de manera especial al ámbito del saber, y queda 
igualmente sujeto a experiencias muy particulares. En dos pa- 
labras: a su pensamiento se le imponía la tarea de moverse 
dentro de un campo de fuerzas circunscrito por el dato pre- 
vio de un saber referente a Dios. Todo cuanto pueda decirse 
en pro o en contra de la sabiduría israelita va contenido en 
esta sentencia. El hecho de que la sabiduría de Israel se pu- 


12 Me siento incapaz de seguir la concepción de McKane (Profets 
and Wise Men, 1965, págs, 47 s.). Según su opinión los represen- 
tantes de la sabiduría antigua, en tanto que encargados de tareas po- 
líticas, se hallaban tan comprometidos como empíricos que no po- 
dían permitirse el lujo de tener principios religiosos o éticos. El te- 
mor de Dios no era un factor constitutivo de su sabiduría. Tenían 
que tomar el mundo tal como era. Pero es imposible presuponer en- 
tre gentes de la Antiguedad esta contraposición entre mundo real y 
religiosidad. ¿Acaso los sabios cuando hablaban de las bendiciones 
de Yahwé o de los límites que impone, acaso el propio Hesíodo, no 
tomaron el mundo tal como era? ¿Se permitieron un lujo frente a 
los políticos realistas? 
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siese en movimiento siguiendo ese camino habrá de ocupar 
todavía a Job y Qohelet, cada cual a su modo. 

Pese a todo, es menester resistir la tentación de asignar 
a la mencionada frase sobre el temor de Yahwé como prin- 
cipio de la sabiduría, un valor programático eminente. No se 
trata de una difícil tesis que Israel acabó definiendo, tras 
largas luchas con experiencias que apuntaban hacia otras di- 
recciones. Al contrario: no dice más que lo que ha sido prac- 
ticado por todas las sentencias. No añadió a ninguna de ellas 
nada fundamentalmente nuevo de modo que en la hipótesis 
de que faltase hubiese quedado incompleto el conjunto, Con 
su ausencia la situación no habría cambiado gran cosa, porque 
todas Jas sentencias parten en el fondo de este supuesto por 
ella expresado. Su importancia procede —=<sto es claro— de 
su notable acuñación estilísticas y nada más. Condensar en 
írase tan corta un conocimiento tan vasto es algo sin igual 
en todo el Libro de los Proverbios. Dentro de una enseñanza 
tan decididamente alineada sobre instrucciones prácticas de 
detalle, esta fórmula sorprende por su concentración sobre 
una cuestión de principio. Expresa un interés teórico con 
mayor vigor que la mayoría de las sentencias restantes. Es 
interesante que veamos cómo se planteó y recibió una res- 
puesta fundamental en la sabiduría más antigua, la cuestión 
referente a los principios que llevan a un recto conocimiento, 
Mientras que Ja sabiduría más moderna respondió teológica- 
mente a la pregunta sobre las condiciones para la adquisición 
de la sabiduría (la sabiduría viene de Dios), la más antigua 
da una reSpuesta de índole antropológica: la sabiduría de- 
pende enteramente de que el hombre adopte la adecuada ac- 
titud respecto a Dios, 

En los poemas didácticos reunidos en Prov 1-9 (y teni- 
dos generalmente por más modernos), en los discursos de los 
amigos de Job y en el Sirácida se ha producido cierto cam- 
bio en el objeto hacia el que la voluntad de conocer se dirige. 
Las variadísimas experiencias que pueden reunirse en el vasto 
campo de la vida humana en común, sufren un decidido re- 
troceso. En ese sentido cabe hablar pues de una pérdida en 
anchura. Ocupan el primer plano en cambio el examen y la 
valoración de las experiencias que podrían realizarse a pro- 
pósito de las directrices de Dios, de sus bendiciones o de 


7 


98 La emancipación de la razón 


sus castigos. También en este campo especial era posible te- 
ner experiencias y deducir reglas cuya evidencia no podía me- 
nos de convencer al alumno. Esta apelación de la fe a expe- 
riencias reales tenía sus buenas razones. Si más arriba hemos 
dicho que sin una confianza activa no hay conocimiento, in- 
diquemos ahora que desde luego no existe fe que no pueda 
apoyarse asimismo sobre conocimientos y experiencias *. El 
abanico de temas es aquí mucho más restringido, y no es 
tan grande el número de los conocimientos susceptibles de 
fundamentarse en experiencias religiosas. Por otra parte, las 
intelecciones serán explicitadas con mucho más detalle. Era 
necesario: estos poemas didácticos apuntaban más bien a co- 
nocimientos teológicos cuyo alcance es más general y básico 
para el hombre, La pérdida en latitud se compensa pues con 
una intensificación de la reflexión teológica, Aquí reside toda 
la diferencia entre la colección de proverbios más antigua y 
la más moderna. 

El exegeta moderno se siente sorprendido en ocasiones por 
un sentimiento de malestar, al ver a Israel enfrascado en el 
examen y la valoración racional de sus experiencias religio- 
sas; es decir, con la cuestión de si cabe o no decantar algo 
así como una lógica en las directrices divinas, A veces ej es- 
tudioso moderno de la Escritura se pregunta si Israel no em- 
prendió así un camino que conduce necesariamente a violen- 
tar la realidad con un esquema religioso, Pero como ya vi- 
mos, la comprensión israelita de la realidad era más amplia 
que la nuestra, incluía muchas más realidades que la com- 
prensión de la actual que tiene el hombre de hoy. Vimos 
que para Israel no existía más que un mundo exptriencial 
indivisible, donde los fenómenos notoriamente “reales” no 
eran más reales que la culpa, o la maldición, o la bendición 
divina. Los maestros recientes no hacían nj más ni menos 
que lo que hicieron los antiguos, quienes pusieron en sus sen- 
tencias conocimientos deducidos de experiencias referentes a 
Yahwé. Les vemos seguir exactamente el mismo camino que 
anduvieron sus predecesores; sólo que en su reconocimiento 
de la realidad humana se limitan a ciertos temas, al aumen- 


13 H. Ott, Glaube und Vernunft, YhLZ 92 (1967), columnas 401 ss. 
(411 ss.). 
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tar sus esfuerzos teológicos. La argumentación con experien- 
cias básicas especialmente religiosas no debe menoscabar en 
lo más mínimo la comprensión de la realidad: cuando tal 
argumentación está en orden, su punto de partida es la rea- 
lidad (entendida veterotestamentariamente) y estimula asimis- 
mo la comprensión de lo real, pues capacita para adquirir in- 
telecciones sobre datos y circunstancias reales precisamente. 

El conflicto no surgió hasta que estas intelecciones, que 
fueron exactas, cristalizaron dogmáticamente. Es decir: allí 
donde la experiencia ya no continúa decantando conocimien- 
tos, donde lo conocido no es ya probado y comprobado sin 
cesar, donde el conocimiento adolece de dirigismo, donde 
un conocimiento inauténtico —— por haber sido violentado— 
entra en colisión con la realidad... tal como la entiende el AT. 
Ciertamente, saber si un esquema religioso no se hace pasar 
abusivamente por experiencia, debiera ser una pregunta fun- 
damental planteada a cualquier texto y no sólo a los discur- 
sos de los amigos en el Libro de Job. No hay creencia legí- 
tima en Yahwé, cuyas formulaciones se puedan dejar pasar 
sin ser sometidas a crítica porque parezcan moverse en un 
medio que tomamos como norma, 

Desde luego, nos aguardan dificultades en la tarea de re- 
presentarnos los objetos que Israe) quería conocer, dentro del 
horizonte de la realidad donde éi los veía. Mas, como ya se 
ha dicho, esto no concierne exclusivamente a ciertas concep- 
ciones de los sabios, sino también a los salmos y a los pro- 
fetas. Como siempre definimos los conocimientos según su 
objeto —sea como conocimientos de la vida, de la naturale- 
za o hasta del mundo—, nos servimos de abstracciones, de 
objetivaciones que suponen un todo (“la vida”, “la naturale- 
za”, “el mundo”) dado de antemano. Mas aquí, es decir a 
la puerta misma de nuestra investigación, se nos plantea una 
cuestión en principio de cierto peso. No debemos trasladar 
acríticamente nuestros hábitos de pensamiento a Israel. Más 
bien habremos de imponernos la carga de ceñir nuestro modo 
de pensar a una “imagen del mundo” que no nos es familiar, 

Habríamos dado ya un primer paso si tuviéramos presen- 
te con claridad, que Israel no conocía ese todo, esa totalidad 
que nosotros introducimos casi automáticamente en nuestro 
pensamiento como objeto de nuestra voluntad de conocer o 
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al menos como marco que le viene dado de antemano. Israel 
no distinguía entre una “sabiduría del vivir” según las reglas 
sociales y una “sabiduría de la naturaleza”, por serle imposi- 
ble objetivar dichos ámbitos en abstracciones de esa clase. 
Fácilmente podemos verlo en la noción “naturaleza”, tan in- 
dispensable para nosotros y totalmente desconocida en Israel. 
Más aún: si empleamos dicho concepto en la interpretación 
de los textos del AT, dislocaremos un elemento especifico de 
la óptica israelita, pues Israel no estaba en situación de en- 
tender previamente como un todo el objeto de su voluntad 
de cognoscencia, para luego partir de lo que llegó a saber so- 
bre ese todo al interpretar sus detalles *, Si comparamos esto 
con la problemática de los filósofos jónicos de la naturaleza, 
notoriamente ocupados en la búsqueda de los principios cos- 
mológicos, fácilmente podríamos ver en la capacidad cognos- 
citiva israelita un límite que los griegos superaron al primer 
intento; es decir, veríamos en ella algo así como un infanti- 
lismo filosófico. Pero haremos bien en considerar esta par- 
ticularidad del conocimiento israelita como una contribución 
suya importante *. 

Las doctrinas de Israel difieren también profundamente de 
las concepciones de la sabiduría del antiguo Egipto. El con- 
cepto central a partir del cual hemos de interpretar las doc- 
trinas de los sabios egipcios es la Maat, palabra de significa- 
do muy vasto. Suele traducirse por “verdad”, “derecho”, “jus- 
ticia”, “orden primigenio”, “orden cósmico” *. Esta Maat ga- 
rantiza la estabilidad del mundo, tanto social como humano. 
De ella viven dioses y hombres. Los hombres deben acomodar- 


1 "Por vez primera (en Anaximandro) aparece ante nuestros ojos 
una imagen coherente del mundo que engloba todo lo real, basada en 
una deducción y explicación de todos los fenómenos” (W. Jaeger, Die 
Theologie der frúihen griechischen Denker, 1964?, pág, 34). 

15 La “fórmula universal cuatrimembre' —cielo, mundos inferio- 
res, tierra, mar— lo confirma así por su parte (Job 11,85), pues no 
concibe la noción del “tado”, sino que suma ámbitos diversos, Sobre 
esta fórmula universal, véase F. Horst, Hiob, BK XVIf/1, pág. 170. 

16 Sobre la noción de Maat véase H. Brunner, Agyptologie 1! 
(Handbuch der Orientalistik, tomo I, sección 2.?, 1952, págs. 93 ss,); 
Idem, Altágyptische Erziehung, 1957, pág. 142; S. Morenz, Gott und 
Mensch im alten Agypten, 1964, pág. 66, 118 s., 133 y otras; H. Gese, 
op. cit., págs. 11 ss; H. H. Schmid, op. ctit., págs. 17 ss, 
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se a ella, realizarla y transmitirla en lo que les corresponda. 
Parece que su importancia en la vida religiosa del antiguo 
Egipto fue de hecho muy pequeña, por eso su rango divino 
nos interesa poco para lo que ahora tratamos. Los egipcios 
se representaron el recto estado del mundo en cuanto crea- 
ción, es decir el orden cósmico, como una magnitud objetiva, 
y esto sí nos parece importante, ya que Israel no conoció 
nada parecido. 

Esta diferencia específica no debe ser sobrevalorada. Par- 
tiendo de ahí hemos de explicar desde luego la “doctrina” 
de la ambivalencia de los fenómenos, una especie de dialéc- 
tica en el pensamiento de los maestros, que habrá de ocupar 
nuestra atención *. En el ámbito de la enseñanza israelita po- 
día haber opiniones radicalmente opuestas. Asimismo la base 
propiamente dicha para “el casi inimaginable grado que al- 
canzaba el sentimiento de certeza” característico del pensa- 
miento egipcio *%, sólo parcialmente puede ser comparada con 
la que proporcionaba la confianza de Israel. La razón de 
esta incapacidad para objetivar, mítica o especulativamente, 
cualquier clase de totalidades, hay que buscarla sin embargo 
en las especiales peculiaridades de su fe en Dios. En todos 
sus arranques por conocer el desarrollo de los acaecimientos 
humanos, ¿acaso no iba a dar siempre Israel en Yahwé, quien 
lo abarcaba todo dentro de su señorío? Ni un campo existió 
donde Israel se encontrase a solas con su razón y los objetos 
de su conocimiento; de forma que así se vio —atrevámonos 
a poner este simil— en su voluntad de conocer, situado en una 
posición de partida esencialmente más difícil. Le venía impues- 
to, sin poder barruntar nada sobre lo que no conocía o no 
había experimentado, el atenerse a lo que pudiera haber co- 
nocido ya en los diferentes campos que ofrece la problemáti- 
ca fijando así los límites respecto a ese todo del que no po- 
día disponer. Es decir: Israel estaba obligado a permanecer 
abierto mucho más intensamente hacia la categoría “misterio”. 
Y cuando hablaba de misterio —una vez más no es la cosa, 
sino la palabra, quien no se acomoda al concepto—, no pen- 


1 Véanse páginas 317 ss, 395. 
16 H. Brunner (Erziehung), pág. 149. Sobre la inadmisibilidad de 
opiniones contrarias, véase pág. 142. 
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saba en algo vago e innombrable, que se resiste a toda for- 
mulación. En los textos didáctico-sapienciales se trata de una 
percepción de la razón, mucho más que de la del sentimiento. 
El concepto es preciso en tanto se refiere a la acción univer- 
sal de Dios, en cuyo ámbito más peculiar los sabios osaban 
buscar reglas. Como ya se ha dicho con bellas palabras, no 
existen únicamente las profundidades de los abismos y la ti- 
niebla, sino también las profundidades de la luz misma: “El 
misterio pleno en lo revelado” *. Volveremos a hablar de este 
camino del conocer que va bordeando el límite mismo del 
misterio. 


12 R, Guardini, Gegenwar: und Geihmnis, 1957, pág. 23 (hay tra- 
ducción española). 


SIGNIFICADO DE LAS REGLAS PARA UN RECTO 
COMPORTAMIENTO SOCIAL 


Desde siempre se ha considerado que en el Libro de los 
Proverbios estaba el depósito concentrado de la moralidad del 
antiguo Israel! Nada hay que objetar a esto, mientras se 
deje al AT exponer lo que israel entendía por “moral” y no 
se intente comprenderlo partiendo de las nociones tradicio- 
nales de una ética filosófica o teológica (libertad, conciencia, 
deber, etc). Si entendemos las sentencias de los Proverbios 
a partir de su propio horizonte de imágenes y de su propia 
intención, en seguida notaremos que arraigan en un mundo 
de valores específico y que no nos es familiar sin más esfuer- 
zo. Hemos de aceptar además el que esta enseñanza no se 
interese, o se interese poco, por la adquisición de conocimien- 
tos teórico, y que más bien transmita un saber estrictamen- 
te pragmático. 

Pero la cuestión de mayor peso es la de si esa enseñanza 
puede realmente provenir en cuanto a su sentido de la no- 
ción “moral”. ¿Es ése su ambiente? ¿No se trata más bien 
de directrices para señorear la vida, para resolver las innu- 
merables dificultades que el existir plantea? Desde luego se 
encuentran ahí muchas instrucciones que calificaríamos de 
“morales”. Pero desde ese punto de vista el contenido de las 
sentencias es en un sentido más y en otro sentido menos que 
un consejo para la vida moral. Si se parte de la pregunta So- 
bre lo moral, únicamente captaremos el contenido de las sen- 
tencias de modo incompleto. La forma de expresión que pro- 
plamente corresponde al ethos es la admonición en imperati- 


1 En consecuencia la sabiduría ha sido tratada de buen grado en 
los tratados de Teología del Antiguo Testamento bajo la rúbrica 
“Etica”, Así, por ejemplo: Th. C. Vriezen, Theologie des AT in Grund- 
ziigen, 1957, págs. 271 ss; G. Holscher, Geschichte der israelitischen 
und júdischen Religion, 1922, págs. 148 ss.; P. van Imschoot, Theo- 
logie de P'Ancien Testament: Los sabios son los maestros de moral 
en Israel (pág. 100). Traducción española en “Actualidad Bíblica”, 
FAX, 1969. 
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vo. Pero precisamente las expresiones de esta clase están en 
franca minoría respecto a las sentencias enunciativas. Y ade- 
más, como las admoniciones figuran sobre todo en Prov 22, 
17 - 23,11, sección paralela a la obra cgipcia de Amenemope, 
se ha suscitado incluso la opinión de que tal género no era 
una forma didáctica genuinamente israelita. Pero lo más gra- 
ve es —y estamos anticipándonos— saber que nuestra noción 
de moral no puede ser aplicada más que de manera muy for- 
zada al concepto de “bondad” vivo en Israel y también en 
el mundo griego de los comienzos“, 

Quien intente juzgar las reglas de comportamiento que 
se le imponían al individuo en un pueblo de la Antiguedad, 
suscitará automáticamente la cuestión de las normas morales 
básicas que regían aquella colectividad. Pero así como es cier- 
to que podemos deducir de los escritos de ese pueblo alguna 
noticia sobre normas morales, también lo es que no cabe for- 
jarse ilusiones sobre el significado inmediato que dichas nor- 
mas pudieron tener para la vida individual. Lo mismo ocurre 
en Occidente: el Decálogo, el Sermón de la Mantaña o el 
imperativo categórico, determinaron directamente la decisión 
del individuo rara vez. Por regla general el individuo recibe 
de otro lado las mociones del comportamiento moral. A to- 
dos nos es dada de antemano una determinada forma de 
vida comunitaria: familia, estirpe o ciudad. Cada una de ejlas 
tiene su propia atmósfera ética; obliga al individuo a corres- 
ponder a las expectativas que la sociedad tiene respecto a él; 
le suministra paradigmas de comportamiento y escalas de va- 
lores, establecidos desde hacía mucho. Por lo general el in- 
dividuo se acomoda sin reflexionar a todos estos datos pre- 
vios socialmente determinados, y a la inversa, las reglas de 
comportamiento se acomodan a su vez a dichos datos. Sería 
pues faltar al realismo el que pretendiésemos comprender las 
reglas del comportamiento como expresión más o menos di- 
recta de determinadas convicciones morales absolutas y pro- 


2 Sobre el concepto de “bondad”, véanse páginas 107 s. No traduce 
una palabra hebrea determinada, sino que ha sido elegida (siguiendo 
a H. Fránkel) para designar todo un grupo de nociones, que en he- 
breo se podría expresar mediante una serie de predicados: sin em- 
bargo debe aparecer en primer plano saddik, s'daka = “comporta- 
miento jurídico conforme con lo social”. 
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fundas. El papel que ha de desempeñar el hombre dentro de 
la comunidad donde ha nacido está ampliamente condiciona- 
do y determinado por la historia social. Pero lo que se ofre- 
ce a nuestra comprensión como verdaderamente decisivo es 
la manera como la desempeña y el modo como es llevado a 
desempenñarlo*, Así pues tenemos que ocuparnos brevemen- 
te de los datos previos histórico-sociales concernientes a las 
instrucciones del Libro de los Proverbios. 

Ha sido cuidadosamente estudiado lo que se puede dedu- 
cir del Libro saloménico de los Proverbios sobre las condicio- 
nes sociales y económicas, es decir sobre el específico ámbi- 
to social al que pertenecen las sentencias*, Los hombres vi- 
ven generalmente en régimen sedentario, parte en zonas ru- 
rales y parte en ciudades fortificadas. Además de campesinos 
hay artesanos y comerciantes. Tratan también los Proverbios 
del rey y de las correctas relaciones con él, de la bendición 
que supone una vida jurídicamente ordenada o de aquello 
que puede hacerla peligrar. Hay ricos y pobres, libres y es- 
clavos. Pero lo que se refleja es el mundo tal como lo ve el 
hombre libre, y no como lo vería el esclavo, el hombre sin 
posición o aquellos que cuentan poco en la sociedad como 
son el deforme o el lisiado*, Todo cuanto se pucde obtener 
del estudio sociológico del Libro de los Proverbios corres- 
ponde —podemos sacar con toda tranquilidad esta conclu- 
sión— a las condiciones de vida durante la época preexílica 
de la realeza y en la mayoría de los casos a las de un ambien- 
te ciudadano culto. 

Nos resulta muy extraño que se hagan notar tan pocas 
cosas acerca de las graves crisis que, como se deduce del men- 
saje de los profetas, se desencadenaron dentro de la vida so- 
cial de entonces (colisión entre las concepciones económicas 
cananeas y el derecho al suelo en el antiguo Israel, latifun- 
dios, progresiva miseria de los campesinos antaño libres). Hay 
que buscar con lupa indicios de transformaciones o, cuando 


3 Th. C. Vriezen habla con razón de “confluencia de elementos 
ético-religiosos y ético-sociales”, op. ctt., pág. 271. 

$ Ante todo en el trabajo de U. Skladny. Para los proverbios ad- 
monitorios véase W. Richter, Recht und Ethos, 1966, págs. 183 ss, 

5 Dt 23,2 (Lev 21,1655s); Job 24,5-12; 30,3-8. 
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menos, de tensiones que amenazasen la ensambladura social. 
La impresión general es más bien la de unas condiciones esen- 
cialmente estables y que por lo tanto no parecen reclamar 
ninguna reforma. El hecho de que a menudo se hable de po- 
bres y pobreza no prueba nada en contrario. Existió siempre 
y en todas partes; verdad es que allí donde condujo a endu- 
recimientos en la vida social fue sentida como acicate. Por 
otra parte, las sentencias juzgan la pobreza fríamente y sin 
sentimentalismos, pues con harta frecuencia estaba causada 
por la culpa de los mismos que la padecían“ En dos pala- 
bras: es algo que está ahí simplemente (Proy 17,5). Desde 
luego sería vano esperar de esta literatura sentenciosa con- 
sejos directos sobre los problemas sociales de hoy. Lo que 
caracteriza sus concepciones es una enorme capacidad de iner- 
cia. Sus asertos buscan captar la vida desde el ángulo de lo 
inamovible y no se abren a problemas sociales del día, sino 
a lo que es de general validez, a lo que perdura en todas las 
condiciones sociales. Esto no quiere decir que carezca de 
contornos característicos lo que tan de buena gana se ha dado 
en llamar ethos de la sabiduría. 

Pero ¿cómo ir adelante con nuestro problema concernien- 
te a la comprensión de la “moral” por parte de Israel y es- 
pecialmente por sus maestros? Un simple vistazo sobre el Li.- 
bro de los Proverbios nos muestra que en el mundo de las 
sentencias didácticas no cabe esperar por desgracia reflexio- 
nes fundamentales sobre qué es una buena acción. Cierto 
que en una ocasión leemos que el temor de Yahwé incluye 
odiar el mal (Prov 8,13); pero prescindiendo del hecho de 
que la cuestión sobre qué es el bien o el mal —=<fectivamen- 
te se trata de ella en numerosas ocasiones— continúa abierta, 
un aserto como el que acabamos de citar carece de alcance 
definitorio y básico. Solamente dice que el hombre ha de con- 
ducir su vida en el temor —conocimiento— de Yahwé, y que 
se halla ante la obligación de rechazar el mal y elegir el bien. 
Es imposible deducir de estas sentencias u otras parecidas una 
información sobre la sustancia de la ética sapiencial, pues de- 
cididamente entre los maestros no era posible ninguna dis- 


* Por ejemplo: Prov 11,16; 12,11,24; 13,4,18,25; 13,9; 19,15; 
20,4,13; 21,5,17; 22,7; 24,34, 
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cusión sobre qué era el bien y qué el mal. No habríamos he- 
cho más que volver al punto de partida. 

Nuestro planteamiento de la cuestión sobre el bien tal co- 
mo Israel lo entendía va a dar en el vacío en tanto busque- 
mos la respuesta en el ámbito de lo ideológico, en el sentido 
de una definición. Israel abordó el bien desde una perspecti- 
va totalmente distinta: el bien es experimentado por él sira- 
plemente como una fuerza, como algo que determina entera- 
mente la vida, como experiencia cotidiana y eficaz, como una 
realidad, en suma, sobre la que hay tan pocos puntos que discu- 
tir como sobre sí es de noche o de día. Por lo tanto, el bien 
era eficaz en sentido eminente (aquí los antiguos pensaron con 
mucho pragmatismo). Es bueno lo que hace bien, y malo lo 
dañoso. Uno y otro crean situaciones sociales; en un sentido 
totalmente “exterior” edifican o destruyen la comunidad. la 
propiedad, la dicha, el renombre, la prosperidad de los hijos 
y muchas otras cosas más, Así pues, aquí no se trata única- 
mente de impulsos e inclinaciones ocultas en el corazón hu- 
mano, sino de fuerzas susceptibles de configurar la vida, cuyo 
poder era visible a los ojos de todos. Se trata de reacciones 
que podemos comprobar perfectamente. Y repitámoslo: no 
había entre los maestros discusión alguna sobre esta realidad 
del bien y del mal, modeladora de la vida; su saber sobre 
esto era una convicción fundamental en la que se basaban y 
de donde se deducían todas las demás instrucciones singulares. 

En cuanto a nosotros, se nos exige desprendernos un poco 
de la rigidez propia de la comprensión de la realidad que nos 
impofte la vulgarización científica de nuestro tiempo, y pe- 
netrar en la concepción de la realidad bíblica y antigua que 
sabía que el entorno encuadra con mucha mayor movilidad al 
hombre, conforme a su naturaleza y conducta, favoreciendo 
lo que es justo y prohibiendo lo inútil. Trátase pues de un 
sentido de la realidad que sabía que el individuo en su acon- 
tecer se halla ligado mucho más intensa y “orgánicamente” 
a los movimientos de su mundo ambiental; de un sentido 
de la realidad que es capaz de comprender la intrusión del 
entorno en la vida del hombre como una llamada, pero tam- 
bién como una respuesta a su comportamiento; de un sen- 
tido de la realidad que sencillamente sabe que desde ahí le 
ocurre al hombre, duraderamente, algo muy importante: el 
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bien y el mal, que le hablan y no escapan por entero a su 
comprensión. Partiendo de eso, la cuestión del ethos de la 
sabiduría didáctica encuentra una respuesta relativamente sen- 
cilla. El bueno es aquel que sabe contribuir a la edificación 
del bien y a la destrucción del mal, y se somete al orden que 
se dibuja en el mundo donde vive. El justo, el laborioso, el 
moderado, el servicial es quien hace que su bondad rezume 
para el bien. La bondad y los bienes van estrechamente liga- 
dos en este pensamiento. En efecto pues: el bien es aquello 
que hace bien. Por tanto, la bondad era siempre patente, y 
no algo meramente interior; era un fenómeno social. *Con 
el bien de los justos la ciudad se regocija, con la perdición 
de los malos grita de alegría”. Con la bendición de los rec- 
tos, la ciudad se eleva; la boca de los malos la destruye” 
(Prov 11,10s) El comportamiento y la acción del individuo 
son considerados siempre en función de sus consecuencias so- 
bre el conjunto del acaecer social. 

Los maestros (pero no únicamente ellos) denominaban 
saddik al hombre que se comportaba con rectitud y, en con- 
secuencia —ya vimos que es inseparable— tiene una vida 
próspera. Habitualmente traducimos tal palabra por “justo”, 
aunque sepamos que el término hebreo no se acomoda ple- 
namente a nuestro mundo ideológico y lingistico, Cuando un 
hombre era llamado saddik se ligaban a este predicado nocio- 
nes y criterios en los que nosotros no pensaríamos prime- 
ramente al calificar de “justo” a alguien. En Israel se califi- 
caba así a un hombre en tanto cumplía las exigencias que la 
comunidad le imponía, Esa era pues la norma según HP cual 
era juzgado. Las exigencias que pueden presentársele al in- 
dividuo por la vida social son incalculables. Con frecuencia 
puede tratarse de un servicio de orden totalmente práctico, 
rendido por alguno sacrificándose personalmente. Si era con- 
forme a lo que la comunidad esperaba de él pasaba por “jus- 
to” (nosotros lo expresaríamos mediante otros adjetivos). Pero 
la palabra hebrea era mucho más amplia, pues no se limita- 
ba a la “justicia” exigida por la jurisdicción: siempre que 
un hombre reconocía y cumplía las exigencias emanadas de 
la comunidad a la que pertenecía, era “justo”. Y los sabios 
(particularmente en las sentencias de Prov 10-15) no se can- 
san de repetir que todo cuanto viene de un justo de ese gé- 
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nero es ventajoso también para él; sentimos la tentación de 
decir que lo transportaba a una esfera colmada de bendicio- 
nes”. Pero hablar de un “dogma de la retribución” sería gra- 
ve error, porque no se trata aquí de postulados ideológicos, 
sino de experiencias confirmadas por una larga serie de ge- 
neraciones. El saddik es un hombre que, como solemos decir 
ocasionalmente, está “en orden”. Traducimos la palabra por 
“recto”. Traducción aceptable si tenemos presente que el “De- 
recho” que el hombre recto cumple puede ser en ocasiones 
un Derecho no escrito por implicar exigencias humanas am- 
plísimas. 

Es útil notar aquí los estrechos contactos que existian 
entre las concepciones de la Grecia primitiva y las de Israel. 
La areté —palabra griega que no debe traducirse por virtud, 
sino más bien por bondad y a veces por mérito— designa 
siempre en Hesíodo y otros autores virtud personal y buen 
éxito simultáneamente, Es más una meta de la vida, más un 
“premio”, pues a la noción de bondad pertenecían también 
como complemento el bienestar logrado y la posición honora- 
ble?, Por lo tanto la bondad de un hombre es también aquí 
un fenómeno que abarca muchísimos aspectos. El bien com- 


T Más sobre la relación entre conducta y remuneración, en las 
páginas 169 ss. 

8 E, Schwartz, Die Ethik der Griechen, 1951, págs. 19 ss. “Pasa 
por hombre de mérito, aquel a quien le van bien las cosas; eso es 
la ps de Hesíodo”, op. cit., página 23, Y cfr. además H. Fránkel, 
Dichtung und Philosophie des friihen Griechentums, 1962, págs. 475- 
78, “La bondad es entendida como capacidad o habilidad, y el concep- 
to incluye también ese éxito rico en bendiciones hacia el que ella 
apunta, y el buen crédito de que goza el habilidoso y capacitado”, op. 
cit., pág. 136. “La buena voluntad y el esfuerzo grande no bastan 
para hacer que un hombre sea 'bueno*; tienen que añadírsele un ren- 
dimiento y un éxito perceptible”, op. cit., pág. 351. Sobre este sig- 
nificado de lo útil véase también B. Snell, Las fuentes del pensamien- 
to europeo, 1965, págs. 231 ss. Ed. Razón y Fe. 

Parece que el concepto hebreo de tusijjá tiene estrechos contac- 
tos con la noción griega primitiva de pt. Siempre le crea dificul- 
tades al traductor por no existir equivalente en castellano (ni en 
alemán). Hay textos que prueban que tal término designaba una pro- 
piedad subjetiva (Prov 3,21), referida a Dios de modo semejante en 
Is 28,29, Job 11,6. Pero luego vuelve a significar “éxito”, “logro”: 
Prov 2,7; 8,14; 13,1, entre otros. Ctr. G. Kuhn, Beitráge zur Erkla- 
rung des Salomonischen Spruchbuchs, 1931, págs. 3 s. 
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portarse y el bienestar son dos facetas de una misma cosa. 

Este conjunto nocional claramente común a la Antigiedad 
es difícil de entender si partimos de los rudimentos de un 
idealismo ético. Tener a esta “idea de buen éxito” por sos- 
pechosa de utilitarismo o eudemonismo supondría una mala 
comprensión de la misma —difícilmente encontraríamos otra 
peor—?. Tras esta concepción de la existencia no se esconde 
el punto de vista fríamente utilitario propio del hombre que 
ha tomado la vida por su cuenta, sino el acto renovado sin 
cesar del hombre que se subordina piadosamente al divino or- 
denamiento que le ha sido impuesto y donde sólo bendicio- 
nes puede encontrar. Casi se podría decir que el conocimien- 
to del bien no se adquiere más que en la vida en común, de 
hombre a hombre, de situación en situación, y desde luego 
no es preciso partir de cero cada vez, sino que siempre existe 
la apoyatura de un antiguo saber, de una experiencia muy 
vasta. 

Los maestros aplicaron grandes esfuerzos en dirigir la ju- 
ventud hacia el recto conocimiento del bien y del mal. Esto 
no quiere decir que el bien fuese para ellos problemático por 
naturaleza, sino simplemente que se necesitaba una gran ex- 
periencia para conocerlo, dada la infinita variabilidad de las 
situaciones de la vida humana y la disposición del hombre 
para el autoengaño en el recto conocimiento de la identidad 
del bien. Con frecuencia no se halla en la superficie misma 
de las cosas, no se menifiesta con tanta claridad como para 
que hasta un niño pueda reconocerlo. “Hay caminos que pa- 
recen rectos, pero al cabo son caminos de muerte” «(Prov 
14,12). Por tanto se necesitan ojos avezados y gran agilidad 
de espíritu para poder distinguir entre el bien y el mal, y a 
veces es menester inculcarle al niño el conocimiento a golpes 
de vara (Prov 29,15). Siempre es difícil vivir según el bien tal 
como ha sido reconocido. El hombre ha de ser formado para 
este conocimiento y conducta mediante la educación, opinan 


2 Correctamente expuesta en H. Gese, op. cit., págs. 7 sS., tam- 
bién por U. Skladny, op. cit., págs. 85 s, Si se quiere hablar de una 
“idea de éxito”, cabe hacerlo, pues esa era efectivamente la pregunta 
de Hesíodo también: “¿Cómo está hecho el mundo que nos rodea 
y cómo tenemos que actuar para cumplir esta nuestra vida de la 
mejor manera posible?” (H. Fránkel, op. czf., págs. 128 s.). 
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los sabios. En todas sus sentencias repletas de experiencia, 
en sus exhortaciones, en los ejemplos que citan, hablan los 
sabios tanto del bien como del mal considerándolos como 
una verdad gcneral que en definitiva acaba ilustrando de ma- 
nera inmediata al hombre de buena voluntad. 

Podemos considerar que esta concepción del bien como 
potencia favorecedora de la vida y la comunidad, era general 
para todos en la Antigúiedad. Si lo analizamos partiendo de la 
distancia que de él nos separa, este conjunto de nociones e 
imágenes nos parecerá complicado. Pero para los antiguos era 
simplicísimo y claro de por sí. No hay cosa buena que no 
beneficie. La propiedad beneficia al hombre, igual que la ben- 
dición que suponen los hijos, el honor, el renombre, un buen 
matrimonio, un buen amigo; un hombre cuya conducta ven- 
ga sancionada por tales beneficios es pues un hombre bueno. 
En su “doctrina de los bienes”, esta ética es efectivamente de 
un realismo asombroso, Jamás critica el esfuerzo humano por 
la dicha y el logro afortunado, incluso aunque suponga exce- 
sos. Simplemente lo considera un dato. Esta aspiración a la 
dicha —debiéramos decir con más reserva: esta aspiración 
a subsistir, a no fracasar, a saber que la vida se halla prote- 
gida por un orden sano—- arraiga profundamente en el hombre 
y será aprobada sin más. Los maestros la apoyan, mostrando 
los caminos que conducen hasta ella. 


¿Quién es el hombre que apetece la vida, 
deseoso de días para gozar de bienes? 
Guarda del mal tu lengua, 
tus labios de decir mentira. 

(Psal 34,135) 


Los maestros conducen al hombre a adquirir, a recibir o 
a no malbaratar eso que ellos con tanto agrado denominan 
“la vida”, que consiste precisamente en el conjunto de todos 
los bienes y todos los logros que pueden caberle al hombre. 
Lo aquí aconsejado concierne a todos, Falta cualquier exclu- 
sivismo ético; no hay lugar para exigencias Supremas de or- 
den ético a las que sólo un reducido círculo de simpatizantes 
podría someterse; ni hay lugar para forma alguna de heroísmo 
moral, para ningún fanatismo virtuoso, para solipsismos éti- 
cos. Imposible que se les viniese a las mientes la idea de que 
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el hombre pueda oponer tercamente su ethos a un mundo que 
se le enfrenta con indiferencia o con hostilidad: las potencias 
del orden representaban para él un encontrarse cara a cara 
con algo omnipotente; se veía ligado a ellas, sin que nadie 
le pidiese su aquiescencia. 

Pero no se entienda mal nuestro aserto de que tales ense- 
ñanzas carecían por completo de exclusivismo, de que no se 
dirigen a aquellos que deseaban perfeccionarse por encima de 
la masa, de que conciernen a todos. No se dirigen —como con 
tanta facilidad se piensa— “al hombre” en abstracto. Al con- 
trario: ese “todos” es una comunidad bien determinada, con 
cuño histórico y sociológico, en la cual se han impuesto nor- 
mas y modelos muy precisos, mientras que le faltan otras re- 
glas que en otros lugares hubieran podido ocupar un primer 
puesto. 

Desde luego la imagen del hombre expresada en estas aser- 
ciones didácticas posee una validez humana general y que 
escapa a una época concreta. Al emitir este juicio es preciso 
no perder de vista que la imagen occidental del hombre fue 
asimilándose a la veterotestamentaria a lo largo de un proceso 
educativo secular, de modo que fácilmente tendemos a conver- 
tirla en absoluta. Está fuera de toda duda que la imagen del 
hombre ofrecida por las sentencias del Libro de los Proverbios 
ha sido estampada de modo casi único, desde el punto de vista 
cultural y social, por una serie de factores. 

Otra cuestión que se plantea es saber si las reglas de con- 
ducta contenidas en Prov deben ser consideradas como un 
“ethos de estamento” o una “ética de funcionarios”, lo que sig- 
nificaría que no eran vádidas en lo esencial más que para una 
clase superior y distinguida ". ¿Es así efectivamente? Vista en 
su conjunto tal pregunta, debe ser respondida con un “no” 
rotundo. No se ha podido comprobar un interés particular por 
la esfera vital de los funcionarios superiores, cormo tampoco 
por la de los esclavos o los social o culturalmente sin clase. Las 
condiciones de vida de una clase media relativamente acomo- 
dada, aparecen en primer término. Pero lo decisivo es la des- 


10 Sobre el problema de una “ética estamental”, véase H. ]. Her- 
misson, op. cit., págs. 94 ss. Skladny cree poder en Prov 28s ver un 
modelo de gobernantes, op. cit., pág. 66. 
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cripción de ordenamientos cuya validez no se limita a un grupo 
social determinado, sino que son fundamentalmente válidos 
para todos”, También los siervos y los sirvientes —de quie- 
nes se habla no pocas veces— deben someterse sin reservas 
particulares a estas reglas, 


En Israel como en todos los pueblos estaba vivo un fuerte 
sentimiento de honor. El Sirácida lo considera incluso como 
el supremo bien. 


Preocúpate de tu nombre, que eso te queda, 

más que mil grandes tesoros de oro. 

La vida buena tiene un límite de días, 

pero el buen nombre permanece para siempre. 
(Sir 41,125) 


Resulta fácil comprobar la existencia dentro de Israel de 
ciertos cambios en la noción de honor. La que reflejan los 
enunciados didácticos de los Prov es esencialmente la de una 
sociedad agrícola y burguesa acomodada. También los discur- 
sos de Job sobre la honorabilidad destruida van embebidos por 
la noción de honor peculiar del gran propietario que residía ya 
en la ciudad. 


¡Quién me hiciera volver a los meses de antaño, 
aquellos días en que Dios me guardaba...! 
Si yo salía a la puerta que domina la ciudad 
y mi asiento en la plaza colocaba, 
se retiraban los jóvenes al verme, 
y los viejos se levantaban y quedaban en pie. 
Los notables cortaban sus palabras 
y ponían la mano en su boca, 
La voz de los jefes se ahogaba, 
su lengua se pegaba al paladar... 

(Job 29,2,/-10) 


Vemos aquí que el honor del que Job se estimaba digno 
era una parte importante de esa luz que Dios hizo brillar so- 
bre él. Este honor tenía también validez pública. No era una 
primacía privada de Job, sino que se le reconocía sin discusión 


1 H. J. Hermisson, op. cit., pág. 96. 
8 
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a todo hombre de bien (que era al mismo tiempo un hombre de 
bienes). Es la alabanza del justo, de aquel que a todos soco- 
rre (vv 12-17). 

Toda esta concepción del honor sólo será comprendida 
partiendo de un orden social fundado sobre la religión, en el 
cual los bienes “exteriores” de la vida son considerados de 
una manera asombrosamente realista y donde se tenía una vi- 
sión muy clara tanto de la bondad del individuo como de las 
bendiciones con que Dios le colmaba. El “insensato” carece de 
honor (Prov 26,1,8), es un “desordenado” que, a causa de una 
debilidad interior cualquiera, no consigue insertarse en el or- 
den impuesto a todos los hombres. 

Pero junto a esta noción “social” del honor existe otra mu- 
cho más interiorizada. 


Ei temor de Yahwé instruye en sabiduría; 
antes de la gloria hay humildad. 
(Prov 15,33) 


La prudencia del hombre domina su tra, 
y su gloria es pasar sobre una ofensa. 
(Prov 19,11) 


Es gloria para el hombre apartarse de litigios, 
pero todo necio los busca, 
(Prov 20,3) 


El orgullo del hombre causa humillación; 
el humilde de espíritu obtiene honores. 
(Prov 29,23) 


También el pobre puede tener honor (Sir 10,31), Aquí se 
desconoce todavía la gloria del sabio tal como Fausto vio que 
se la tributaba la muchedumbre. En el Sirácida (Sir 39,9-11) es 
donde se hace perceptible la autoconsciencia del sabio y su glo- 
riosa situación. 

Resulta sorprendente en esta enseñanza ética la ausencia de 
una educación política de la voluntad ”. Simplemente compá- 
rese con ella la educación griega, donde ocupa un lugar pri- 
merísimo el hacer despertar un recto sentimiento de Estado. 


1 También resulta sorprendente en Hesíodo, quien igualmente 
vivió una época de desórdenes sociales. 
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Todo individuo es miembro del Estado y por tanto le pertenece. 
El arte de la política era considerado como la sabiduría máxi- 
ma; no les había sido traída a los hombres por Prometeo: ve- 
nía directamente de Zeus *. 

Ciertamente el Libro de los Proverbios pretende ser el 
testamento de un rey; al comienzo aparecen algunas cosas 
sobre los deberes de un monarca. Pero ¡cuántas posibilidades 
de enseñar al que gobierna han sido desaprovechadas tanto 
ahí como a lo largo de todo el Libro! Falta también por com- 
pleto la educación del joven en las virtudes castrenses y aris- 
tocráticas. Si en las sentencias didácticas de Prov falta la edu- 
cación de la voluntad política, tampoco parece que se preocu- 
pen gran cosa por la educación para comportarse en la guerra 
como es debido. 


Más vale el hombre paciente que el héroe, 
el dueño de sí que el conquistador de ciudades. 
(Prov 16,32) 


El sabio escala la ciudad de los fuertes, 
y derriba la fortaleza en que confiaban, 
(Prov 21,22) 


'Más vale” un hombre sabio 'que uno fuerte”, 
un hombre de ciencia *'que un forzudo'. 
(Prov 24,5) 


No es así como se juzgaba en una sociedad feudal; casi se 
puede discernir en estas sentencias algo así como un resenti- 
miento contra su ideal. Desde luego hay un rey; pero, en con- 
junto, la actitud respecto a él es más bien reservada *. Su “ira” 
y, en términos generales, su estado de humor son realidades 
ante las que se ha de adoptar la actitud adecuada. Pero todo 
hace suponer que estas sentencias tratan de un orden burgués 
acomodado, de un mundo pues en donde ocupan el primer plano 
las relaciones personales de hombre a hombre, y no las funcio- 


1% H. Frinkel, op. cit., págs. 125 s., 145. W, Rúegg, Antike Gels- 
teswelt, 1964, págs. 464, 531. Por eso no era correcto que J. Fichtner 
en el subtítulo de su conocido libro hablase de una 'nacionalización” 
de la sabiduría dentro de Israel. De modo semejante Fohrer, Etnlei- 
tung in das AT, 1965, pág. 337. 

4 Prov 16,14; 19,12: 20,2; 28,15. 
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nes o las instituciones. Se abordan las relaciones con los niños, 
con las mujeres, con los vecinos, con el hombre sabio o con 
el insensato. Trátase de experiencias realizadas con el orgullo 
o la pereza, con la inmoderación, con la cólera y también 
con la transigencia. El tema de la palabra bien dicha y más 
aún el del oportuno silencio, es inagotable; pues “muerte y vida 
están en poder de la lengua” (Prov 183,21), y aún más: “Prin- 
cipio de toda obra es la palabra” (Sir 37,16) *. De todas las 
grandes instituciones públicas la única que descuella en el mun- 
do dibujado por estas sentencias didácticas es la vida jurídica; 
es decir, la recta actitud en la comunidad jurídica local, sobre 
todo en lo que concierne a la importante función del testigo. 
La realeza es mencionada en unos pocos pasajes *, 

Este orden social es considerado como dato, y evidentemen- 
te era estable, En cualquier caso, nunca es objeto de discusión. 
No se ofrece su fundamento teológico, ni es objeto de una 
crítica fundamental, Para los maestros, lo de más importancia y 
mayor interés es lo que ocurre en ese marco social preestable- 
cido, y cómo ocurre. Su mirada sobre la actividad de los hom- 
bres, sobre la actitud en las distintas situaciones, sobre las 
cualidades y sobre cuanto sea paradójico, resulta penetran- 
te a pesar de su clara tendencia a tipificaciones didácticas. Sus 
juicios sobre estas materias son de extrema sobriedad, con 
Írecuencia poderosamente acentuados, y no es raro que su 
forma sea patética. Si hemos de citar algo que caracterice 
esta concepción de la vida en numerosas sentencias didácticas 
y que desde luego viene determinado hasta cierto punto por 
las condiciones sociológicas, será un rasgo de circunspección, 
de prudencia. En ellas cuenta más el ponerse a la expectativa, 
la reserva en la acción, que la actuación fulgurante. Todo lo 
rápido, por ejemplo lo adquirido precipitadamente”, el “enri- 
quecimiento vertiginoso” o el hablar en seguida de ello, re- 


15 Sobre la palabra oportuna: Prov 12,14,18s; 13,2; 15,15,4; 16,24; 
20,15; 24,26; 25,11,15; 29,20, entre otros, 

Sobre el silencio oportuno: Prov 11,12s; 12,23; 13,3; 17,27; 
20,19; 21,23; 23,9; 30,32, entre otros. 

16 Sentencias sobre la función de testigo: Prov 14,5,25: 17,23; 
18,5; 19,5,28; 21,28; 24,283; 25,18, 

17 Sobre las riquezas adquiridas con rapidez, tratan también cínco 
sentencias: Prov 13,11; 19,2; 21,5; 28,20,22. 
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sulta sospechoso ya de entrada. Se está en favor de la dosifi- 
cación de las fuerzas: es menester evitar embarcarse en 
empresas inútiles; apartarse de los conflictos innecesarios no 
es deshonroso; y no debemos apuntar más lejos de lo que las 
circunstancias nos permitan. Se es consciente de los peligros de 
la extremosidad y del radicalismo; incluso el ético, 


Detrás de la insolencia viene el insulto; 
mas con los modosos está la sabiduría. 
(Prov 11,2) % 


Entablar proceso es dar curso libre a las aguas; 
interrúmpelo antes de que se extienda. 
(Prov 17,14) 


No te des importancia ante el rey, 

no te coloques en el sitio de los grandes; 

porque es mejor que digan: “Sube acá”, 

que ser humillado delante del príncipe. 
(Prov 25,65) 


Agarra por las orejas a un perro que pasa 
el que se mete en litigio que no le incumbe, 
(Proy 26,17) 


Hasta su hora aguanta el que es paciente, 
mas después se le brinda el contento. 
(Sir 1,23) 


Si te echas un amigo, échatelo probado, 
y no tengas prisa en confiarte a él, 
(Sir 6,7) 


Con frecuencia se pone en guardia contra toda forma de 
orgullo Y, Actitud que otra persona educada conforme a distin- 


138 El concepto de “prudente”, “comedido”, “moderado” se en- 
cuentran también en Sir 16,25; 35,3 (34,22), y ante todo en Mi. 
queas 6,8; véase H. J. Stoebe, "Und demitig sei vor deinem Gott”, 
Wort und Dienst, Jahrb, der Theo!. Schule Bethel 6 (1959) 180 ss. 

12 Proy 11,2; 13,10; 16,5,18; 21,24; 29,23, A partir de aquí se 
ha de entender también el horror respecto al *“parlanchín”, al “jac- 
tancioso”, véase página 90. Véase también el diálogo del “impío” con- 
sigo mismo cuendo toma consciencia de su estado: “¿De qué nos 
sirvió nuestro orgullo? ¿De qué la riqueza y la jactancia? Todo 
aquello pasó como una sombra...” (SabSal 5,8ss). 
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tos patrones morales, podría considerar “no heroica”, Pero era 
peculiar de toda la Antigúedad. En la tozudez y la arrogancia 
se esconden los peores peligros que el hombre puede agenciarse 
contra sí mismo. 


“Para un hombre, al menos si es prudente, no es nada 
vergonzoso ni aprender mucho ni no mostrarse en exceso 
intransigente, Mira, en invierno, a la orilla de los torren- 
tes acrecentados por la lluvía invernal, cuántos árboles 
ceden para salvar su ramaje; en cambio, el que se opone 
sin ceder, éste acaba descuajado”, 

(Sófocles, Antigona, V, 710-715. Traducción C. Miralles) 


Modelo de esta formación humana —con claras influencias 
de doctrinas egipcias— es el hombre “paciente”, con “sangre 
fría”, el hombre que tiene “su corazón en la mesura”. Su an- 
títesis es el “pronto de genio”, el “ardoroso”, quien se deja 
arrastrar por sus afectos y pasiones, y deja que éstas le impon- 
gan las reglas de su comportamiento ?. 


El de genio pronto, hace necedades, 
el hombre reflexivo es ensalzado. 
(Prov 14,17) 


El tardo a la íra tiene gran prudencia, 
el pronto de genio está lleno de necedad. 
El corazón manso es vida del cuerpo; 
la envidia es caries de los huesos. 
(Proy 14,295) 


El hombre violento provoca disputas, 
el tardo a la ira aplaca las querellas. 
(Prov 15,18) 


El que retiene sus palabras, es hombre entendido; 
el de ánimo reservado es inteligente, 
(Proy 17,27) 


No tomes por compañero a un hombre airado, 
ni vayas con un hombre violento. 
(Prov 22,24) 


2% H. Brunner, Alágyptische Erziehung, 1957, págs. 4s., 120, 122. 
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El hombre violento provoca querellas, 
el hombre airado multiplica los pecados. 
(Prov 29,22) 


Resultado, pues, de las consideraciones hechas hasta el pre- 
sente; los maestros hablan con sus conocimientos y reglas, 
dentro del marco de una vida que desde hacía mucho descan- 
saba sobre formas e ideas estables, tanto desde el punto de 
vista del orden social como desde la perspectiva de la escala 
de valores y modelos. No se preocupan de modificar estas 
ideas dadas de antemano o de remplazarlas por otras mejo- 
res. Ya tuvimos la impresión de una curiosa ausencia de prin- 
cipios —al menos para nuestros conceptos—, que caracteriza 
las exhortaciones y las reglas de conducta. No nos tropeza- 
mos con ninguna discusión en torno a lo bueno y a lo malo, 
e igualmente sería insatisfactorio el resultado de cualquier 
búsqueda de una norma fundamental común a la que pudie- 
ran remitirse —en lo posible— las numerosas reglas de com- 
portamiento existentes. Contemos de antemano con que, dado 
el mundo espiritual en el que Israel pensó y vivió, tal norma 
no pudo consistir en una idea filosófica preestablecida. 

Pero —se nos dirá— ¿no podría haber consistido en una 
buena doctrina veterotestamentaria: el Decálogo, por ejemplo? 
¿Partieron los maestros, en sus reglas de vida, del Decálogo 
y sus enunciados, refiriendo a las variadas situaciones de la 
vida lo allí prohibido y mandado de manera general, desme- 
nuzándolo, por así decirlo? ”. Podemos responder redondamen- 


21 H. Lamparter ha realizado su exegesis presidido por este pen- 
samiento, en: Das Buch der We:isheit, 1959, págs. 165, 201 ss. An- 
taño se estuvo tan seguro de que entre los maestros de sabiduría “se 
realizó la aplicación a la vida subjetiva de las prescripciones morales 
contenidas como doctrinas objetivas en la ley”, que la exegesis podía 
partir de esta idea; cfr. O. ZDóckler, Die Spriiche Salomos, 1867, pá- 
gina 1 (1) 

En las sentencias más antiguas se habla algunas veces de guardar 
o abandonar la torá (Prov 28,4,7,9; 29,18). La palabra que se ha de 
traducir por “instrucción”, alude empero en todas las partes del li- 
bro de los Proverbios, donde aparece —y por tanto también en los 
textos más recientes (Prov 6,20,23; 31,26)— a la doctrina sapiencial 
y no a la “Ley”. Un estudio detallado en J. Fichtner, op. cit., pá- 
ginas 82 ss. 
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te “no” a esta pregunta. El hecho de que el adulterio, el robo 
o la calumnia sean reputados condenables por ambas partes, 
no tiene valor probatorio; pues eran tenidos por condena- 
bles en todo el Antiguo Testamento y fuera de él. Por lo demás, 
las acciones contra las que los maestros ponen en guardia, sólo 
excepcionalmente son calificadas de “pecado” ante Dios. La 
palabra para designar una acción equivocada, que con mayor 
frecuencia aparece en las partes más antiguas de Proverbios, 
es peda; no debe traducirse en modo alguno por “pecado”, por- 
que designa siempre un delito contra los demás hombres, de 
una u otra clase (por ejemplo contra la propiedad) *?. Y es sig- 
nificativo que en ninguno de los 12 pasajes donde aparece en 
Proverbios este “delito” sea considerado como un pecado del 
hombre para con Dios, sino simplemente como un fallo de las 
relaciones interhumanas*. No; el Decálogo no puede ser de- 
signado como la “norma moral” de la que partieron los maes- 
tros de sentencias. Pero entonces ¿de dónde partieron? 


Queda todavía un camino relativamente seguro para llegar 
a precisiones mayores en torno a las normas por las que —+en 
opinión de los maestros— debía dejarse guiar el comporta- 
miento humano. Nos lleva a las motivaciones dadas casi de 
modo regular en las palabras sapienciales de exhortación y 
advertencia. Para estimular la disposición a obedecer, los maes- 
tros no sólo exhortaban sino que también pertrechaban sus 
exhortaciones con fundamentos ilustrativos. Fundamentos muy 
variados, como no se podía menos de esperar. A los maestros 
les importaba aclarar su doctrina caso por caso; por eso no 
debe extrañarnos que recurran a argumentos de la más diver- 
sa especie. 


En las colecciones de proverbios más antiguas, las senten- 
cias exhortatorias que interpelan imperativamente a los alum- 
nos figuran en número llamativamente menor que las sen- 
tencias declarativas. Se acumulan en las dos colecciones 
Prov 21,17 - 24,34 y Prov 25 - 27, apareciendo aisladas en otras 


2 H. W, Wolff, Dodekapropheton, BK XIV/2 (Amos, 1969), pá- 
einas 185 s.; R. Knierim, Die Hauptbegrifte fir Súunde im Alten Tes- 
tament, 1965, págs. 177 ss. 

22 Proy 10,12,19; 12,13; 17,9,19; 19,11; 28,2,13,24: 29,6,16,22, 
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partes, Nuestro mayor interés estribará en las fundamentacio- 
nes de que van provistas muchas de ellas %, 


No vayas con un hombre violento, 
“no sea que aprendas sus Senderos 
y te hagas un lazo para ti”. 

(Prov 22,25) 


No seas de... los que salen 

fiadores de préstamos: 

“porque si no tienes con qué pagar 

se tomarán el lecho en que te acuestas”. 
(Prov 22,27) 


No seas de los que se emborrachan de vino..., 
“porque borracho y glotón se empobrecen 
y el sopor se vestirá de harapos”. 

(Prov 23,21) 


No pongas asechanzas a la mansión del justo..., 

“que siete veces cae el justo, pero se levanta, 

mientras los malos se hunden en la desgracia”. 
(Prov 24,16) 


No te apresures a testimoniar 

de todo lo que has visto, 

“pues ¿qué harás a la postre 

cuando tu prójimo te confunda? 
(Prov 25,8) 


Pon tu pie pocas veces en la casa del vecino, 
“no sea que se hastíe y te aborrezca”. 
(Prov 25,17) 


No te alabes por el día de mañana, 
“porque no sabes lo que depara un día”, 
(Prov 27,1) 


Conoce a fondo el estado de tu ganado..., 

'**porque no es eterna la riqueza, 

no se trasmiten los tesoros de edad en edad”. 
(Prov 27,24) 


2% Este mismo género de fundamentaciones interpretativas le ha 
sido atribuido también a los enunciados jurídicos; cfr. B. Gemeser, 
The importance of the motiv clause in Old Testament law, VT suple- 
mento 1 (1953) 50 ss. 


122 La emancipación de la razón 


Si pasamos revista a estos ejemplos, veremos en seguida 
que las fundamentaciones presentadas están muy lejos de ser 
las únicas que pudieran ser aducidas. Ciertamente las exhor- 
taciones hubieran podido ir fundadas aquí o allá de otra ma- 
nera, sin perder por eso probablemente su eficacia. Esto quie- 
re decir pues, que no tienen carácter de principios; acompa- 
nan a las exhortaciones con fines practico-pedagógicos, Ade- 
más comprobamos que cada vez entran en liza argumentos de 
género totalmente diferente. Aquí se arguye con la inseguri- 
dad, con la escasa estabilidad de las cosas humanas (Prov 22,27; 
27,1); allí se presentarán las consecuencias desagradables que 
pudieran producirse (Prov 23,21; 27,24), etc. No es necesario 
ahondar en los detalles. El común denominador de estas mo- 
tivaciones es que reposan sobre la experiencia: no hieras tu 
propia carne por descuido o ignorancia. “A sí mismo se bene- 
ficia el que es compasivo, el hombre cruel tortura a Su propia 
carne” (Prov 11,17). 

Tenemos pues que vérnoslas con reglas de conducta dedu- 
cidas de lo que el hombre puede conocer por sí mismo. El 
alumno no necesita grandes esfuerzos para que tales motiva- 
ciones le ilustren. Y si hemos hablado de experiencias, diré que 
se trata aquí de experiencias en órdenes —+en reglas— de cuya 
evidencia los hombres se han convencido a lo largo de muchas 
generaciones. Por tanto la conducta humana no viene regida 
por normas morales generales, sino por la experiencia de re- 
gulaciones del todo inmanentes. 

Y aquí el observador difícilmente podrá reprimir una pre- 
gunta que se le viene a los labios: ¿se deja dirigir pues el 
recto comportamiento humano únicamente por la experiencia, 
o hemos de contar también —y tanto más en un pueblo de 
la Antigúedad— con un amplio fundamento religioso para sus 
principios éticos? Y además —así se suele pensar—: ¿no 
reunía de antemano Israel y de modo eminente las condiciones 
previas para una fundamentación de esta clase? O pregun- 
tando sin rodeos: tal como se enseña el ethos en las senten- 
cias del Libro de los Proverbios ¿acaso no es teónomo?; y Si 
lo es, ¿hasta qué grado? 

Las fundamentaciones reunidas poco ha, no son de hecho 
las únicas. Existen también otras que remiten a Yahwé, a su 
juicio, a su gobierno: 
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No despojes al débil..., 

“porque Yahwé defenderá su causa 

y despojará de la vida a los despojadores”. 
(Prov 22,23) 


No desplaces el lindero de la viuda..., 

“porque su vengador es poderoso, 

-y defenderá su pleito contra ti”. 
(Prov 23,11) 


Ayuda a los condenados a muerte... 
Si dices: Ved, no lo sabíamos, 
“(acaso el que pesa los corazones no comprende? 
¿el que vela por tu alma no lo sabe? 
El da a cada hombre según sus obras”. 
(Prov 24,12) 


No te alegres por la caída de tu enemigo..., 
“no sea que lo vea Yahwé y le desagrade, 
y aparte de él su ira”. 

(Prov 24,18) 


Teme a Yahwé y al rey..., 
“porque al instante se alzará su estrago, 
y ¿quién sabe el castigo 
que pueden ambos dar?” 
(Prov 24,22) 


Si tu enemigo tiene hambre, dale de comer..., 
"“así amontonas sobre su cabeza brasas 
y Yahwé te dará la recompensa”. 

(Prov 25,22) 


Cree el lector moderno haber encontrado aquí por fin lo que 
andaba buscando desde hacía tanto tiempo. Porque aquí se 
habla de Dios no sólo como fundador del derecho y del orden, 
sino también como de Aquel que vigila esos ordenamientos, 
como de Aquel respecto al cual el hombre se siente ligado en 
su conducta. 

¿Pero es de veras suficiente este puñado de fundamenta- 
ciones teológicas, para resolver la cuestión sobre el ethos 
de Israel —tal como lo conocemos ya en el fondo— diciendo 
que era netamente tcónomo? ¿No sería preferible admitir que 
los resultados de nuestro intento quedan por debajo de lo espe- 
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rado? Resulta asombroso que Israel, tan estrechamente vincu- 
lado a Yahwé en otros aspectos, se vea en éste ampliamente 
superado por el griego Hesíodo. En la exposición de la sabi- 
duría popular griega que nos ofrece en Los trabajos y los días, 
el aspecto religioso es indudablemente mucho más neto y pre- 
ciso. La mirada vuelta hacia Zeus, como dador y guardián del 
derecho por el que ha de orientarse toda conducta humana, 
tiene aquí un aire totalmente abierto hacia el sentido piado- 
so*, Reconozcamos pues tranquilamente, que el ethos del 
Libro de los Proverbios carece de esa univocidad religiosa, pre- 
cisamente. Un indicio —pero no el único— es el hecho de que 
junto a alusiones expresamente religiosas a Dios y a su volun- 
tad de justicia se encuentran también exhortaciones cuyo fun- 
damento está en reglas que —casi podríamos decir— funcio- 
nan de modo simplemente neutro. ¡Y son mayoría! Descarte- 
mos de antemano la verosimilitud de la suposición de que 
existen dos fundamentos éticos de naturaleza totalmente dis- 
tinta y que se entremezclan: un sistema de reglas inmanen- 
tes, y otro inmediatamente teónomo. Pero ¿por qué esta du- 
plicidad en la clase de motivaciones que podemos rastrear, y 
hasta qué punto se trata en definitiva de una norma? 

Con esta pregunta volvemos a enfrentarnos con la misma 
dialéctica que nos había ocupado más arriba: la de la presen- 
cia de Yahwé y la autonomía de las reglas de la realidad in- 


2 Acertadamente observa Plóger, que en Heslodo el mandamien- 
to divino y la instrucción humana están mucho más cerca el uno del 
otro, que en el caso de las amonestaciones y exhortaciones* vetero- 
testamentario-sapienciales (Festschrift Hertzberg, 1965, pág. 166). 
Plóger busca la razón de este sorprendente hecho —.equivocadamente 
según mi opinión— en el desarrollo histórico de la sabiduría vetero- 
testamentaria, esto es en la penetración interior muy escasa todavía 
de la sabiduría más antigua por la fe en Yahwé, ¿No podríamos bus- 
car esa razón precisamente en lo contrario? ¿No da qué pensar el 
hecho de que en la traducción al griego (LXX) el acento ha sido con 
frecuencia desplazado a una moralidad y una religiosidad extrañas 
a Israel? El horizonte se ha hecho notoriamente más religioso, pero 
también más racional respecto al texto primero. Sobre Jas traduccio- 
nes de los Proverbios en los Setenta, véase ante todo G. Gerleman, 
The Septuagint Proverbs as a Helenistic document, OTS 8 (1950) 
15ss.; Idem, Studies in the Septuagint: IIl Proverbs, Lunds Universi- 
tets Arsskrift, tomo 52, núm. 3 (1956); y recientemente W. McKane, 
Proverbs, 1970, págs. 33-47, 
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tramundana *. También ahora —es decir, al preguntarse por la 
norma de su obrar— se encontraba Israel ante una especie de 
“mundo intermedio” cuyas leyes propias no permitían identi- 
ficarlo enteramente con las palabras de Yahwé; pero no du- 
daba en dejarse normar su conducta por las reglas que podía 
leer en ellas. Según la convicción de los sabios, Yahwé ha de- 
legado tanta verdad en la creación, estaba El tan presente en 
ella, que el hombre da con un sólido asiento ético cuando 
aprende a leer en esas ordenanzas de la creación y acomoda 
su conducta a las experiencias adquiridas. En cuanto a nos- 
otros, que redibujamos a posteriori las ideas de los antiguos, 
no nos está permitido emplear la noción “experiencia” más que 
con el mismo sentido que tuvo en Israel. Si la experiencia en- 
señaba el conocimiento de ordenaciones, entonces enseñaba 
verdades últimas, verdades concernientes a Dios, 

De igual modo la noción de “autonomía”, usada ocasio- 
nalmente, sólo puede emplearse con restricciones. En fin de 
cuentas era siempre el propio Yahwé a quien el hombre veía 
continuo ante sí; y en El desaparecía la mediaticidad de los 
acontecimientos neutrales en apariencia. Es notable que este or- 
den que gobierna al hombre nunca fuese cosificado como objeto 
de definición. Por regla general, los maestros mencionan su 
existencia casuisticamente nada más; es decir, cuando se tra- 
ta de llevar prácticamente al hombre a que tome una deci- 
sión. Sólo ocasionalmente se elevan las sentencias por encima 
del nivel de la casuística y pasan al plano teológico-universal. 
Ofrecemos algunos ejemplos para que el lector reflexione, 
pero no para acabar concediendo un rango superior a las sen- 
tencias que hablan de Yahwé. (Queda fuera de toda duda que 
no son básicamente más importantes que esas otras donde se 
alude a órdenes que actúan inmanentemente). Disipan cual- 
quier sospecha que pudiera haber sobre si el ethos de estas 
instrucciones didácticas era en definitiva teónomo, aunque 
de un género particularmente dialéctico y distante. 


En todo lugar los ojos de Yahwé, 
observando a los buenos y a los malos. 
(Prov 15,9) 


¿6 Véanse páginas 84 ss. 
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Reino de los muertos y Abismo 

están abiertos ante Yahwe: 

¡cuánto más los corazones de los hombres! 
(Prov 15,11) 


Al hombre le parecen puros todos sus caminos, 
pero Yahwé pondera los espíritus. 
(Prov 16,2) 


No son sentencias exhortativas, admonitorias en sentido 
formal; pero para determinar el ethos de la sabiduría sen- 
tenciosa es menester ampliar el círculo e incluir materiales 
pertenecientes a los proverbios enunciativos. Muéstrase aquí 
que, según las sentencias de los maestros, el hombre se halla 
siempre y en todo lugar en una relación de dependencia con 
Yahwé, por lo general oculta, pero a veces expresada direc- 
ta y fundamentalmente, ¿De dónde provienen los severos 
juicios pronunciados contra los hombres que desprecian a 
sus padres?” Sin duda de la experiencia de verse bajo el 
anatema provocado por su perversa acción, pero también del 
conocimiento del derecho tal como Yahwé lo quiere. Lo mis- 
mo se puede decir sobre el vivo interés manifestado respecto 
a los pobres, que con tanta frecuencia solemos encontrar en 
la sabiduría *. En ocasiones se habla del “Creador” de los po- 
bres”, ¿Cómo se sabe que Yahwé sondea los corazones? 

Pero aunque los sabios impulsen al hombre a comportarse 
bien, lo característico es que siempre se dirigen a la reflexión 
humana, apuntan a una mejor manera de considerar las cosas 
para desde allí interpelar al hombre por la vía de su reflexión. 
Así pues, de lo que aquí se trata es de apropiarse lo que es 
justo mediante Ja comprensión; hay muchas cosas que entender 
y que aprender, incluso en el ámbito de la moral. 


El que ama la corrección ama la ciencia, 
el que odia la reprensión es tonto. 
(Proy 12,1) 


27 Prov 1,8s; 19,26; 20,20; 30,17. 

% Proy 14,21; 19,17; 22,9; 28,3; 28,27a; 29,7; 31,9; Job 24,44; 
29,12-16; 31,16; 31,195; Sir 4,1-10; 7,32; 29,9, 

2 Prov 14,31; 17,5; 22,2, 

% Prov 16,2; 17,3; 21,2, 
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Los sabios atesoran conocimiento. 
(Prov 10,14a) 


Las intenciones del justo son equidad, 
los planes de los malos son engaño. 
(Prov 12,5) 


Esta comprensión no es algo que en seguida salta a la vista, 
sino que quizá sea, ante todo, fruto de un largo camino cog- 
nitivo. Hay que estar al tanto de la ley rectora de las relaciones 
entre el obrar y la retribución consiguiente. Hay que aguzar los 
sentidos para captar el lenguaje de los acontecimientos, 


No hay pues en las sentencias de los sabios, una respuesta 
terminante a nuestra pregunta sobre la manera como se haya 
de determinar la conducta humana. En cualquier caso no 
lograremos citar ninguna sentencia, ningún poema didáctico o 
ningún principio donde podamos encontrar programáticamente 
el fundamento y la meta del comportamiento de los hombres. 
Pudiera sorprendernos esta ausencia de unas directrices donde 
Se encontrase formulada brevemente la qumtaesencia de la 
ética de Israel. Pero eso, precisamente eso, es una de las ca- 
racterísticas de esta enseñanza. Ante cualquier búsqueda de 
patrones éticos ¿no deberíamos hablar abiertamente de cierta 
ausencia de principios y, en cualquier caso, de una notable mo- 
vilidad en los aspectos, en los argumentos, etc.? La comodidad 
con que se deducían motivaciones ora de aquí, ora de allá, 
para ilustrar mejor tal o cual exhortación ¿no es un síntoma 
de lo poco que esta enseñanza utilizaba el fundamento de los 
principios? ¿De dónde partía entonces? 

En primer lugar, tropezaremos con la descollante impor- 
tancia atribuida a la experiencia. Si tal o cual dicho había na- 
cido de la experiencia de los padres, podía pretender tener 
a se alcance normativo*. Tras la desconfianza respecto a los 
afectos apasionados y todo lo que sea comportamiento preci- 
pitado —desconfianza que se traduce en la presentación de 
ciertos tipos, como el del hombre con “sangre fría'”—, hay ex- 
periencias también. Y asimismo la bendición que acarrea la 


1 Véanse páginas 247 s. 
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bondad ha sido amplia y profundamente confirmada por la ex- 
periencia: como ya vimos, la bondad de la conducta aparejaba 
honores y riquezas. Y finalmente todas estas experiencias se 
ligaban a las premisas de un orden social determinado y muy 
estable; por tanto también ellas entran en cuenta, dentro de 
las instrucciones didácticas. 

Pero en estas enseñanzas, en estos aleccionamientos con 
miras a una conducta recta, intervienen también experiencias 
inmediatas con Yahwé —-él se manifiesta como abogado de los 
que no tienen defensa; personalísimamente “ultima” con su 
bendición la obra humana—*, Recordemos una vez más la 
particular concepción de la realidad, en constante movimiento 
en torno al hombre. Ahora habríamos de completar esta idea 
diciendo que esos movimientos permiten conocer ordenacio- 
nes en las que el hombre puede descifrar reglas para su con- 
ducta. Yahwé operaba en esos movimientos de la realidad, 
ordenando y dirigiendo Y, Podríamos describir esta realidad, 
neutral hasta cierto punto, como sucesión de reglas donde se 
contiene un llamamiento al hombre. Pero también se podía 
hablar de Aquel que se halla tras todos esos movimientos y de 
su llamamiento consiguiente. En el ámbito mental donde es- 
tas reglas de comportamiento se muestran tan racionales y 
“mundanas”, causa cierta sorpresa el modo tan directo del 
hablar de Yahwé y sobre todo la facilidad con que estas sen- 
tencias sobre Yahwé se alinean con las otras. El hombre está 
siempre y totalmente en el mundo, y siempre depende por 
completo de Yahwé. 

Mas no se haga entrar aquí en liza una revelación que, 
arrastrada por una fogosidad propiamente profética, no se pa- 
rase a solicitar la aquiesciencia del hombre. Al contrario: la 
comprensión de su evidencia y su utilidad se fue afirmando en 
el hombre lentamente. El ethos de la sabiduría sentenciosa 
arranca de un saber enteramente accesible al hombre. Según la 
enseñanza de los sabios, el verdadero modo de conducirse es 
asunto de recta intelección, pero también de confianza *, Una 


2 Prov 22,23; 23,111; 25,22. Sobre la “retribución”, vid. pág. 177. 

B Más sobre la relación entre conducta y retribución en las pá- 
ginas 170 ss. 

4 Una exposición más pormenorizada en páginas 246 ss. 
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confianza —hemos de decir: ¿en los ordenamientos, o en 
Yahwé?— que en las sentencias aparece con carácter de in- 
conmovible. Las gravísimas exhortaciones a no ejercer repre- 
Salias por el mal que nos han inferido (Proy 20,22), a renun- 
ciar a actuar por cuenta propia contra el malo (Prov 24,29), no 
se asientan sobre un principio moral superior —al menos tal 
como nosotros lo entenderíamos—-, sino sobre otra cosa dis- 
tinta: sobre la confianza en un orden supervisado por Yahwé, 
sobre el bien como potencia promotora de la vida. Se sabe 
que es así; y por eso se puede decir —de modo un tantico 
sorprendente para nosotros—: “La inteligencia de un hombre 
lo hace paciente” (Prov 19,11) *, 


Como apéndice planteemos al menos una pregunta, desde 
luego no sugerida directamente por la literatura didáctica pero 
bastante obvia para el lector de la Biblia. Los maestros consi. 
deraron el bien como algo que de por sí parece plausible; 
pero el narrador de la revelación divina en el Sinaí y de la 
promulgación de los diez mandamientos (Ex 19s) parece pen- 
sar al respecto de modo muy distinto, ya que describe un acon- 
tecimiento que aterrorizó a Israel, ¿Cómo puede resultar tan 
terrorífico algo que parece plausible de por sí? 

Las cosas se complican por el hecho de que el resultado, 
bastante seguro, del análisis de la perícopa del Sinaí por los 
métodos de la historia de las tradiciones, muestra que la pro- 
clamación del Decálogo fue ligada secundariamente a la mani- 
festación sinaítica de Yahwé *. (El dodecálogo llamado sijemi- 
ta (Dt 27,15s) —posiblemente más antiguo que nuestro decá- 
logo— no fue modelado estilísticamente como dicho por Dios). 
De todos modos, según la exposición actual, el espanto impera 
en la comunicación de los Mandamientos (Ex 20,18-21). Mas si 
el propio Yahwé tuvo que venir a anunciarlos (directamente, 
con su propia palabra) con gran espanto de Israel, es que fue- 


35 Sobre el acto de “cubrir las faltas” (Prov 10,12; 17,9; 19,11), 
como modo de hablar específico de la sabiduría, véase R. Knierim, 
Die Hauptbegriffe fir Sinde im Alten Testament, 1965, págs. 119 ss. 
Cubrir una falta quiere decir callarla, no querer verla, repararla qui- 
zá. Volveremos a tratar de este conjunto de cuestiones al tratar del 
tema “Causas y efectos” en las páginas 176 s. 

“ E. Gerstenberger, op. cít., pág. 93, entre otras. 
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ron considerados una cosa totalmente nueva. Y esto hace su- 
poner que tras la mención del Decálogo en un contexto tan 
espectacular se halla una interpretación nueva también, paleo- 
profética, más radicalizante y más teologizante. Se tuvo pues a 
los Mandamientos por una interpelación directa, y por ello 
terrorífica, de Yahwé a Israel. 


LIMITES DE LA SABIDURIA 


Aún queda un aspecto donde podemos ampliar nuestra 
búsqueda referente a lo que constituía, al menos esencialmente, 
el núcleo del pensamiento de los sabios. A lo largo de las re- 
flexiones precedentes y en los textos aducidos tuvimos ya oca- 
sión de meditar sobre ciertos límites con los que tropezaron 
los esfuerzos cognoscitivos de los sabios, y sus instrucciones 
para señorear la vida y para comportarse rectamente. Convie- 
ne detenerse un poco más en este tema, pues parece que no 
hay mejor situación para comprender bien toda la empresa aco- 
metida por esta enseñanza, que partiendo de las sentencias 
mismas donde los sabios hablan sobre los límites con que 
tropezó su sabiduría. De hecho, en estas situaciones límite 
la sabiduría se hace particularmente comunicativa, reviste gran 
interés, 

Es muy importante ver con claridad el horizonte intelec- 
tual a partir del cual se ha de entender lo que sobre tales lími- 
tes se dice. En muchos aspectos se puede hablar de limitaciones 
que le han sido impuestas al hombre. La skepsis naturalmen- 
te puede argumentar con ellas, y, al contrario, un espíritu re- 
ligioso acrítico puede invocar como refugio tales limitaciones 
al enfrentarse con ciertas impugnaciones y dificultades de or- 
den cognoscitivo. Pues bien, ¿Cuál es la sede específica de las 
palabras que los antiguos maestros de la sabiduría dedicaron 
a los límites que le han Sido impuestos al hombre? 

Ya nos hemos ocupado de cómo durante los comienzos 
de la realeza se llega —sin duda por estímulos procedentes de 
culturas vecinas— a una especie de IDustración, de Aufklárung; 
se alcanza una nueva comprensión del hombre y del mundo, 
que se manifiesta a la vez mediante una producción literaria 
muy extensa que desborda el plano de lo meramente didácti- 
co (véanse págs. 83 ss). Se puede observar, al menos en ciertos 
ambientes, el nacimiento de un nuevo sentido crítico que con- 
dujo —quizá únicamente en una clase intelectual superior— a 
una revisión profunda de las ideas recibidas. Si entendemos 
la palabra Aufklárung en el sentido aportado por la conoci- 
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dísima definición de Kant —salida del hombre de su minoría 
de edad—, habría que pensar que también en Israel esta ma- 
yoría de edad estuvo constituida ante todo por un encuentro 
crítico con todo el mundo de la experiencia, sus módulos y 
sus leyes. El pensamiento entró en una forma nueva de res- 
ponsabilidad. Y es claro que también la fe en Yahwé, que 
vivía tan intensamente de las experiencias de una presencia 
divina inmediata, tuvo que expresarse de forma nueva ante 
este nuevo sentido crítico. La realidad hubo de desembarazarse 
del cobijo que le proporcionaba el sacro orden patriarcal. Fue 
profundamente sumergida en su propia “mundanidad”. 

Pudiera parecer por otra parte, que este proceso de desa- 
cralización, es decir de “mundanización del mundo”, ha sido sa- 
ludado con entusiasmos un tantico excesivos por la teología 
contemporánea, pues se cree ver en él algunas veces algo así 
como una apoyatura bíblica en pro de consignas modernas... 
Pero lo entonces ocurrido en Israel se acomoda difícilmente a 
los modernos programas; y eso porque a esta mundanización, 
efectivamente radical, iba ligada la idea, radical también, de 
que era Dios quien dirigía los acontecimientos y la de su 
penetración en todos los dominios de la creación. Á veces no 
ha quedado suficientemente claro que el relato histórico —tan 
fascinantemente realista— de la sucesión al trono de David 
(siempre es citada como el documento más luminoso de esta 
nueva mentalidad) no es tan fácil de entender como le parece 
al lector actual, el cual podría considerarla como precursora 
de la Historia moderna a la vista de su perspicacia racional y 
de su ideología causal tan consecuente. Pero en realidad pre- 
senta un potencial teológico muy elevado, a causa de sus es- 
casas —pero cuidadosamente situadas— alusiones a la mano 
de Yahwé, conductora de la historia: presenta un retazo de 
historia mundana, sin limarle ni una porción mínima a la in- 
tervención divina en ella. Ahí radica su contribución teológica 
peculiar. 

Queda así precisada la polaridad en cuyo seno se mueven 
las enseñanzas de los sabios más antiguos. Sus sentencias se 
encuentran también bajo el signo de la misma tensión entre 
una mundanización radical y un conocimiento de la ¡limitada 
libertad de acción de Dios. Por un lado se veía la vida del 
hombre inserta en reglas que no están fuera de un cierto con- 
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trol por su parte. Por el otro, se la veía en total dependencia 
respecto a una presencia absolutamente personal de Dios, Casi 
podríamos esperar que los sabios pasarían grandes trabajos por 
mantener esta tensión en sus enseñanzas sin pérdidas en uno 
u Otro sentido. Pero ni rastro encontramos de este tipo de di- 
ficultades. Se entregan con toda facilidad al estudio del vasto 
mundo de las cosas cognoscibles. Con mano firme sacan prove- 
cho de la experiencia y ponen en juego todos los medios didác- 
ticos para hacer que el alumno se familiarice con la evidencia 
de la doctrina correspondiente. 

Mas esta libertad en el aprovechamiento de las experien- 
cias, esta su autoridad en la configuración de la vida, no es su 
única ni su última palabra. En ocasiones los sabios parecen 
echar piedras contra el propio tejado, al hablar como empu- 
jados por un celo de signo contrario, sobre los límites impues- 
tos a la sabiduría y al señoreo de la existencia, e incluso sobre 
las ocasiones posibles donde toda habilidad humana queda 
enervada. 

Al hombre le parecen puros todos sus caminos, 
pero Yahwé pondera los espíritus. 
(Prov 16,2) 


De Yahwé dependen los pasos del hombre: 
¿cómo puede el hombre comprender su camino? 
(Prov 20,24) 


Estas dos sentencias no habian de una evidencia o de algo 
que haya sido comprobado, sino de algo desconocido: es decir 
de una cosa que escapa al cálculo humano. Los sabios sacan 
pues al hombre fuera de la seguridad de sus percepciones y 
de Sus juicios de valor. Lo que él estimó justo puede ser con- 
siderado por Dios de manera totalmente distinta, y el camino 
que se propone recorrer ha sido determinado por Yahwé. ¡No 
se sobreestimen pues las posibilidades positivas que nosotros 
tengamos de entenderlo! Los sabios no oponían a la Suficien- 
cia humana enunciados generales de la fe. No. Tras estas ad- 
vertencias había, una vez más, determinadas experiencias que 
aunque iban contra corriente, no debían ser desdeñadas, Tam- 
poco figuraban en modo alguno como excepciones marginales; 
no se trataba de rebotes aislados a los que se ha de poner fin 
de uno u otro modo. Podemos topar con esc dominio de Jo 
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ignoto en cualquier parte y en todo momento de la vida; razón 
por la que este grupo de sentencias tiene su importancia den- 
tro del juego general de la sabiduría. 


Al hombre, forjar planes en el corazón; 
de Yahwé, la respuesta de la lengua. 
(Prov 16,1) 


Corazón y lengua se sitúan aquí en un notable contraste, 
como ámbitos donde a veces se pueden percibir de modo es- 
pecialmente nítido la oposición entre el hombre y Dios. Tene- 
mos la parte correspondiente al hombre: son —así los llama 
el texto hebrero— “los preparativos del corazón”, el esbozo de 
proyectos, las previsiones incesantes: un campo en el que el 
hombre es maestro. Pero los proyectos del corazón no son 
realizaciones todavía. Lo decisivo es la manera como ei hombre 
puede expresarlos con la palabra. Veamos qué piensa la sen- 
tencia: el camino que va desde los proyectos incesantes a la 
palabra, a la palabra justa, a la palabra buena, a la palabra 
dicha “en el momento oportuno” es muy largo; en el entre- 
tanto puede ocurrir toda suerte de acontecimientos que esca- 
pan al poder del hombre. Dios se encuentra precisamente en 
eso que es imprevisible, en lo no calculable; y de golpe —sin 
que hayas podido percatarte de nada— te quita de las manos 
el asunto. De modo muy parecido podemos interpretar las tres 
sentencias siguientes: 


El corazón del hombre medita su camino, 
pero es Yahwé quien asegura los pasos. 
(Prov 16,9) 


Casa y fortuna se heredan de los padres, 
mujer prudente viene de Yahwé. 
(Prov 19,14) 


Muchos proyectos en el corazón del hombre, 
pero sólo el plan de Yahwé se realiza. 
(Prov 19,21) 


También estas sentencias tratan de los límites que el hom- 
bre ha de tener siempre presentes cuando quiere tomar en sus 
manos la dirección de su vida. Pero no aluden a la estrechez, 
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tan deplorada y conocida desde muy antiguo, de las humanas 
miras. Eso sería hasta cierto punto una bagatela. No se trata 
de algo que el hombre ignora, pero que debiera y quizá pu- 
diera saber, sino de algo que le es imposible conocer? Una 
vez más, se puntualiza el hecho como tal. Y queda sin deter- 
minar lo que significa para el hombre. Casi podríamos suponer 
que Jos sabios han visto más bien algo saludable en esta limita- 
ción donde se hace evidente que Dios tiene la última palabra 
en los proyectos humanos: Dios podría proteger al hombre 
aun contra sus propios proyectos. Para los antiguos tal límite 
era percibido en ese factor enteramente imprevisible, y por 
tanto misterioso, que parece introducirse entre los prepara- 
tivos y la realización de los planes. Aquí —pensaban los 
maestros—, aquí podemos experimentar el dedo de Dios, 

Naturalmente, estas frases no pretenden ser una sólida doc- 
trina sobre la manera como se reparten teológicamente la acti- 
vidad humana y la actividad divina (el hombre proponiendo y 
Dios disponiendo). Simplemente son ejemplos tomados de la 
vida, con los que podemos demostrar gráficamente la intro- 
misión del divino misterio. Desde el proyecto humano no parte 
en modo alguno ningún camino previsible que conduzca dere- 
chamente a la ejecución del mismo. Los bienes heredados po- 
seen cierta consistencia, con la que se puede contar al trazar 
planes; en la elección de una buena esposa entran tantos im- 
ponderables en juego, que hemos de dejar que Yahwé nos 
la dé. 


Sabiduría, prudencia 
y consejo, nada son ante Yahwé, 
Se prepara el caballo para el día del combate, 
pero Yahwé da la victoria. 
(Prov 21,305) 


1 Aludiendo indiscutiblemente 2 tales sentencias dice también Je- 
remías: “Yo sé, Yahwé, que no depende del hombre su camino, que 
no es del que anda enderezar su paso” (Jer 10,23) De modo pari- 
gual enseña el viejo Tobías a propósito de la vida: “Nadie puede 
nada por su propia voluntad, sino que es el Señor quien da todos los 
bienes” (Tb 4,19). Pero se tiene la impresión de que lo que en las 
antiguas sentencias era sentido como una antinomia, es en Tobías 
expresión de una sencilla piedad. 
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En esta asombrosa sentencia, el conocimiento de los límites 
en torno a los cuales giraban ya las precedentes, se formula de 
modo sumamente radical e incluso aún más realzado. Resulta 
asombrosa ante todo si se piensa que no es su intención ni 
mucho menos poner al hombre en guardia contra la adquisición 
y el uso de la sabiduría, o impedirle que “prepare” el corcel 
antes de la batalla. Separada del contexto, podríamos ver en 
ella el resultado de un radical agnosticismo teológico; lo que 
supondría una comprensión totalmente equivocada de la mis- 
ma. Su intención es más bien poner en guardia contra el 
error de creer que hay una garantía de buen éxito en la movi- 
lización general de la sabiduría y en los preparativos huma- 
nos. El hombre debe estar sienpre preparado para una inter- 
vención de Dios que escapa a todo cálculo, pues entre la 
puesta a contribución de la sabiduría más probada y lo que 
efectivamente sucede media una gran incógnita. 

¿Doctrina peligrosa? ¿Hemos de preguntarnos si a la vista 
de ese factor desconocido deberá haber siempre como un velo 
de resignación tendido sobre todo conocer y sobre todo ac- 
tuar humano? Pregunta que únicamente podrá responder la 
medida de la confianza que el hombre es capaz de poner en 
esta intervención de Dios que trasciende todos sus planes. La 
doble sentencia de Prov 21,30s puede ser consoladora, pero 
también puede tener efectos depresivos dentro de otros pre- 
supuestos religiosos. Posteriormente, el Eclesiastés continuó 
elaborando a su manera este conocimiento, dentro de la línea 
marcada por el último de los sentidos citados (véanse págs. 291 
y ss). En su contexto actual el conocimiento de los límifes im- 
puestos a toda planificación humana no tiene nada de depresi- 
vo; es más bien liberador: “La victoria viene del Señor”. Esta 
doble sentencia no es pues una posición aislada. Debe ser to- 
mada conjuntamente con una de las ideas más profundas a las 
que han llegado aquellos maestros: únicamente es un verda- 
dero sabio aquel que no se imaginare sabio. Imaginarse sabio 
es señal segura de necedad. 


¿Has visto a un hombre que se cree sabio? 
Más se puede esperar de un necio que de él. 
(Prov 26,1?) 
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No te alabes por el día de mañana, 
porque no sabes lo que depara un día. 
(Prov 27,1) 


El hombre rico se cree sabio, 
pero el pobre inteligente lo desenmascara, 
(Prov 28,11) 


El que confía en su corazón es un necio, 
el que anda con sabiduría se salvará. 
(Prov 28,26) 


Confía en Yahwé de todo corazón 
y no te apoyes en tu propía inteligencia. 
(Prov 3,5) 


No seas sabio a tus propios ojos, 
teme a Yahwé y apártate del mal. 
(Prov 3,7) 


Nadie como los maestros apreciaron tanto la adquisición 
de la sabiduría y del sentido de la realidad; pero también sa- 
bían que ya no hay sabiduría donde quiera que se haga el hom- 
bre seguro de sí con ella o le lleve a vanagloriarse. 

No se ofrece ningún motivo que fundamente la convicción 
de que el tenerse por sabio delata en el hombre una actitud 
interior, para la que casi no hay esperanza de arreglo. Como 
tantas veces sucede, se establece una regla sin dar ningún 
fundamento teológico de la misma. ¿Debería el sabio dejarse 
impresionar precisamente por el predominio de lo no cognos- 
cible? La respuesta empero hay que buscarla por otro ca- 
mino. 

Continuamente encontramos en Israel un sentimiento de 
indignación contra cualquier forma de falsa seguridad y con- 
tra toda vanagloria, pues suponen que el hombre se descono- 
ce profundamente. Y así por ejemplo, Yahwé toma sus me- 
didas antes de una batalla para que Israel no se “glorie” 
(Ju 7,2). En Dt 9,1-6 tenemos toda una arenga en la que se 
advierte a Israel que no atribuya los beneficios que Yahwé 
le concede a la justicia o al buen comportamiento del pueblo. 
¿Acaso puede el hacha jactarse por encima del que la blande? 
(Is 10,15). Por tanto, no es la limitación cuantitativa de las 
capacidades humanas lo que prohibe toda suerte de autose- 
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guridad y vanagloria, sino más bien algo cuyo fundamento es 
exclusivamente teológico: la autoglorificación es inconcilia- 
ble con la confianza en Yahwé. También el señoreo de la 
vida por la sabiduría va a dar ineludiblemente en esta alter- 
nativa. Y también en este caso, la doctrina de los sabios arral- 
ga en ultimísimas convicciones fundamentales de la fe en Yahwé. 
Lo último que se les podría reprochar a estos sabios es el 
desprecio de la sabiduría; pero la frontera ha sido trazada 
con nitidez sorprendente: nunca podrá convertirse la sabidu- 
ría en el objeto de la confianza sobre la que se apoya el hom- 
bre a lo largo de su vida. 


No se alabe el sabio por su sabiduría, 
ni se alabe el valiente por su valentía, 
ni se alabe el rico por su riqueza; 
más en esto se alabe quien se alabare: 
en tener seso y conocerme, 
porque yo soy Yahwé, que hago merced, 
derecho y justicia sobre la tierra, 
porque en eso me complazco. 
(Jer 9,235) 


En estas palabras de Jeremias, probablemente auténticas, el 
profeta se vuelve contra todo lo que suele servir de apoyo a la 
vanagloria humana. De existir algún motivo para gloriarse se- 
ría sólo el conocimiento de Dios que el hombre tiene. Na se 
puede decir que esta puesta en guardia se dirija contra el es- 
fuerzo cognoscitivo de los maestros de la sabiduría, cuyas ideas 
se nos ofrecen en el Libro de los Proverbios. Al contrario: Je- 
remías ha interpretado muy bien las ideas más profundas de 
los maestros, y les ha dado la más lapidaria y majestuosa de 
las formas. 

La historia (II Sam 17,14) de aquel consejo de guerra con- 
vocado por Absalón durante el cual Yahwé “quebró” de ma- 
nera dramática lo aconsejado por el sabio Ajitófel, se lee casi 
como narración ilustrativa de las sentencias (Proy 21,30) donde 
se afirma que ninguna sabiduría puede prevalecer ante Yahwé?. 
Consultar a Ajitófel era “como consultar al mismo Dios”. Aji- 
tófel era el consejero de David; sin embargo, se sumó a la 


2 W, M. W, Roth, VT 18 (1968) 70 s. 
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rebelión tramada contra él. David sabía que su consejo era 
irrebatíble. Por eso su situación se había tornado desesperada 
por completo. Los hombres no podían hacer nada contra ta- 
mañana superioridad; por ello David se dirigió a Yahwé, rogán- 
dole que “volviese necio” el consejo de Ajitófel (11 Sam 15,31). 
Y Yahwé escuchó la oración de su ungido. Mas no permitió 
que el sabio se equivocase —las cosas pudieran haber corrido 
así también—. El consejo de Ajitófel fue, como siempre, el úni- 
co certero; pero los asistentes al consejo de guerra, presas de 
una especie de insania, lo rechazaron *. ¡Ah, si dispusiésemos 
de más narraciones como ésta que aclara tan plásticamente el 
sentido de una sentencia sapiencial! En el presente caso un 
desbaratamiento de la sabiduría humana de suyo superior, el 
convertirla en insensatez, aparece dentro de un horizonte con- 
solador, pues Yahwé se sirvió de ese medio para salvar a su 
ungido de la más profunda de las humillaciones. Pero induda- 
blemente cabe imaginar otras circunstancias donde la senten- 
cia podría tomar un aire mucho más amenazador. Véase la si- 
guiente que se ha hecho proverbial. 


1 Ajitófel había aconsejado continuar inmediatamente la persecu- 
ción del rey que huía, sin darle tiempo para rehacerse. No se hubiera 
llegado a trabar un verdadero combate y el asunto hubiera quedado 
decidido rapidísimamente. JuSay, su oponente en el consejo de gue- 
sra, opinó todo lo contrario: procede primero hacer una movilización 
general. Juday era un partidario de David; y quería dejarle tiempo 
para formar un ejército. Ambos discursos, especialmente el de Ju- 
Say, son ejemplos de una retórica muy cultivada, de un empleo pre- 
ciosista del lenguaje, en el que los maestros habían educado a sus 
discípulos. 

La idea de que Yahwé puede volver necio al discreto ¿es tam- 
bién un tema hímnico? 


... yo hago que fallen las señales de los intérpretes 
y que deliren los adivinos; 
hago retroceder a los sabios 
y convierto su ciencia en necedad. 
(Is 44,25) 


A los consejeros hace andar descalzos, 

y entontece a los jueces... 

Quita el habla a los más hábiles 

y a los ancianos arrebata el fuicio. 
(Job 12,17,20) 
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Por eso he aquí que yo sigo 

haciendo maravillas con ese pueblo, 

haciendo portentosas maravillas; 

perderé la sabiduría de sus sabios, 

y eclipsaré el entendimiento de sus entendidos. 
(Is 29,14) 


Dios frustra aquí, una vez más, la sabiduría de los sabios. 
Sobrevendrán acontecimientos ante los cuales la inteligencia 
de los inteligentes se “eclipsará”. El horizonte es más sombrío. 
Isaías ve descender junto con catástrofes políticas, una noche 
de la inteligencia humana. 

Hemos destacado especialmente las sentencias que tratan 
sobre Yahwé como límite de todo humano señoreo de la vida, 
porque constituyen dentro del marco de la sabiduría israelítica 
más antigua el más impresionante testimonio de cómo la com- 
prensión del mundo según aquellos maestros no sólo era cen- 
tralmente religiosa, sino que además tenía el soporte muy es- 
pecífico de la fe en Yahwé, Dios de Israel. La sabiduría más 
moderna se ha distanciado por su calidad teológica respecto a 
la antigua. Pero la diferencia es relativa, pues concierne más 
a la intensidad de los compomisos con cuestiones teológicas es- 
peciales, que a lo fundamental, a los principios. También la sa- 
biduría más antigua sabía que toda vida está determinada por 
Yahwé, y se forjó sus ideas sobre la acción divina que limita 
o promueve a los hombres. 

Recordemos otra vez aquel notable dualismo, que nos llamó 
ya la atención cuando fijábamos lo experiencial dentro de las 
sentencias. Los maestros oscilaban a discreción suya entra dos 
posibilidades expresivas: una se atenía con neutralidad absolu- 
ta al hecho causal; la otra era confesional y hablaba de una 
actuación inmediata de Yahwé en el hombre. Dos géneros de 
expresión que corrían yuxtapuestos, por así decirlo. Esto nos 
parecía asombroso. En cualquier caso, nunca se mezclaban am- 
bos aspectos en una misma sentencia. El uno formulaba los 
acontecimientos “mundanalmente”; el otro, confesionalmente. 
Y nunca llegaban a entrar en colisión las dos causalidades en 
un mismo acontecimiento. 

Pero las cosas marchaban de modo distinto en los prover- 
bios concernientes a Yahwé, mencionados en último lugar. 
Hablan simultáneamente en una sola y misma sentencia -—pe- 
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ligrosa empresa— de Dios y del hombre. También conocen 
la presencia de Dios acompañando al hombre, su presencia 
en todo acontecer humano. Pero no era una yuxtaposición 
pura y simple: Dios y el hombre —cooperadores en el mis- 
mo acontecimiento— se separan largamente el uno del otro. 
Los maestros pusieron didácticamente en evidencia esta sepa- 
ración, al cortar la relación de continuidad entre el proyecto 
humano y la realización efectiva del mismo. Y veían en ese 
intervalo preñado de imponderables el ámbito específico de 
Yahwé. Naturalmente, tampoco esto solucionaba la aporía. 
No se podía mostrar que Dios penetraba totalmente y sobre 
todo univocamente el mundo, aun a precio de abandonar la 
idea de su mundanidad, de renunciar a su carácter secular, 
Los maestros estimaron adecuado hablar minuciosamente de 
reglas y ordenamientos vigentes para el mundo donde vyi- 
vían; tuvieron que contar también con la actuación de los 
hombres como un factor más. Por otra parte, se veían auto- 
rizados igualmente a llamar la atención caso tras caso Sobre 
la mano de Dios que interviene en la vida humana. Sólo así 
hicieron justicia a la dialéctica inscrita en toda experiencia. 

Y con esto queda contestada nuestra pregunta sobre el 
lugar teológico específico donde se situaba la palabra tocan- 
te a los límites de la sabiduría. No servía para velar dificul- 
tades cognitivas. Más bien ocupaba por así decirlo, precisa- 
mente el espacio vacío que media entre los dos asertos, opues- 
tos polarmente, de la experiencia. Desde luego era una adver- 
tencia hecha al hombre, y desde luego no buscaba hacerle cons- 
ciente de su falta de libertad. ¿Cuándo se queja Israel de esta 
misteriosa presencia de Dios en todo negocio humano? Esta 
divina compañía —unas veces limitando los proyectos huma- 
nos, otras llevándolos más allá de la meta propuesta— que ha- 
cía sentir las limitaciones del hombre, era en definitiva una 
doctrina consoladora. Los sabios pusieron su cuño a todo el 
pensamiento religioso de Occidente, precisamente gracias a 
esta dialéctica de aspectos*, 


4 “¡Cierto! Aquello que eternamente actúa 
nos empuja a esto o a aquello 
sin que lo comprendamos, 


142 La emancipación de la razón 


¡Cómo iban los sabios a resolver el problema ideológico que 
está en la base de todo esto, si no se les había planteado! Su 
cometido no era definir intelectualísticamente la relación en- 
tre el conjunto de leyes inmanantes en las cosas y la libertad 
de la voluntad de Yahwé. Su tarea era eminentemente prácti- 
ca: buscaban situar a sus discípulos dentro del campo de fuer- 
zas creado por experiencias vitales múltiples y en buena parte 
contradictorias. No podían proporcionarle a cada uno de ellos 
un itinerario practicable para su caminar. Apuntaban hacia 
algo mucho más importante: gracias a su enseñanza nacida de 
la experiencia, introducían al discípulo en el constante vaivén 
del captar y del perder el sentido de las cosas, y le conducían 
2 aportar su propia contribución en este excitante palenque 
que es el conocimiento de la vida. Probablemente hicieron con 
eso mucho más que si hubieran conducido a sus discípulos a 
resolver mejor tal o cual problema concreto del pensamiento 
teológico. 

Reducida muy a lo esencial, esta enseñanza de una vida 
fructuosa parece pues delerminada por una notable dialécti- 
ca: no cejes en el empeño de movilizar todas tus fuerzas, para 
familiarizarte con toda regla que sea eficaz para la vida; so- 
lamente el “necio” cree saber lo suficiente. Pero la experiencia 
enseña otra cosa más: nunca estés totalmente seguro; siem- 
pre deberás permanecer abierto a una experiencia nueva. Nun- 
ca llegarás a ser verdaderamente sabio, ya que tu vida no ven- 
drá determinada en último término por reglas, sino por Dios, 


Después de todo lo dicho conviene ser prudente en el em- 
pleo del concepto “orden”, “ordenamiento”, que no hemos crel- 
do poder esquivar en nuestras reflexiones. ¿Se puede decir con 
verdad que los maestros estaban empeñados en la búsqueda de 
un orden nuevo? Los resultados de nuestro estudio y en espe- 


y como por azar, para nuestro bien nos lleva 

a pedir consejo, a decidir, a hacer, 

Y somos como porteados a la meta, 

Máximo bien es sentir estas cosas. 

No exigirlas es humilde obligación; 

esperarlas, hermoso consuele en el dolor”. 
(J. W. v. Goethe, Die natiúrliche Tochter, 
acto 5.%, escena 7.1) 
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cial la discusión sobre las sentencias concernientes a Yahwé, 
parecen insinuar más bien que no se puede hablar de un orden 
cósmico realmente existente entre Dios y el hombre!, Lo que 
sí se puede comprobar es que los enunciados de los maestros 
se mueven dentro de una dialéctica insoluble en el fondo; den- 
tro de un hablar de reglas vigentes y de acción divina ad hoc. 

También la sabiduría más reciente habla de los límites im- 
puestos al saber humano. Pero su manera de exponer es ya 
otra. Se servía muy poco de la forma sentenciosa y por ello 
no se le ofrecía la posibilidad de ir cambiando entre proverbios 
que unas veces apuntan a lo cognoscible y otras a lo no cognos- 
cible. Esa forma tan amplia, que es el discurso didáctico deta- 
llado, ofrecía empero otras posibilidades: como por ejemplo, 
la inserción de partes hímnicas acomodadas a lo tratado. El 
misterio del gobierno de Dios puede señalarse como objeto de 
enseñanza ya en la sabiduría sentenciosa más antigua; pero los 
maestros de época más reciente son más locuaces a propósito 
de dicho tema. Es evidente que creció la fascinación ejercida 
por el fenómeno de este misterio y sus dimensiones; mas con- 
tinuó siendo un callejón sin salida. Súbitamente el discurso 
racional se trueca en canto de alabanza a los misterios; lo que 
resulta irritante hasta cierto punto para el lector moderno. 


... El es autor de obras 
grandiosas e insondables, 
de maravillas sin número. 


(Job 5,9) 


¿Pretendes alcanzar la realidad de Dios, 
llegar a conocer los límites del Todopoderoso? 
“Más alto que los cielos”; 
¿qué harás tú? 
Más profundo que el seol; 
¿qué puedes tú saber? 
(Job 11,75) 


5 En dos pasajes del Libro de Jeremías se encuentran textos hím- 
nicos, tanto más sorprendentes, porque en ellos se habla clarísimamente 
de “órdenes” en la creación (Jer 31,35s), en el cielo y en la tierra 
(Jer 33,25). La dialéctica que nos ha ocupado anteriormente queda 
aquí resuelta; los “órdenes” (hukkot) se presentan en efecto como 
un conjunto de leyes propio de la creación, 
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Señorío y terror le pertenecen, 

a él que crea la paz en las alturas. 

¿Puede contar alguien sus ejércitos? 

¿Sobre quién no se levanta su luz? 
(Job 25,2.3) 


Qué grande es Dios y no le comprendemos, 
el número de sus años es insondable. 
(Job 36,26) 


¿Es que no lo sabes? 

¿Es que no lo has oído? 

que Dios desde siempre es Yahwé, 

creador de los confines de la tierra, 

que no se cansa ni fatiga, 

y cuya inteligencia es inescrutable. 
(Is 40,23) 


Si éste era el Dios que actúa en el seno de las leyes y orde- 
namientos conocidos, fácil será comprender entre qué tensio- 
nes se movía el pensamiento de los sabios. Israel sabía más 
que ningún otro pueblo de la Antigúedad, que todos los niveles 
vivientes quedan abarcados con inmediatez máxima en el go- 
bierno de Dios, en su “celo”. Pero en la misma medida en que 
se sabía que Dios actuaba tras todos los Órdenes establecidos, 
también ese mundo al que se pretendía dominar mediante el 
conocimiento quedaba inscrito en el horizonte del misterio que 
rodea a Dios. Por eso los maestros, especialmente los de época 
más moderna, hablan con tanta emoción de la insondabilidad 
del mundo, Y así, en el Libro de Job el discurso de Dios reco- 
rre manifiestamente todos los ámbitos del mundo, pára, si- 
guiendo el estilo de la pregunta didáctica, enseñar a percibir en 
su misma insondabilidad ese mundo y lo que en él acontece. 
Sí; el hombre mismo se sitúa bajo le perspectiva de ese mis- 
terio, al partir de la artística armonía de su cuerpo: 


Porque tú mis riñones has formado 

me has tejido en el vientre de mi madre; 

yo te doy gracias por tan grandes maravillas: 
prodigio soy, prodigios son tus obras... 

Mis huesos no se te ocultaban 

cuando era hecho yo en el secreto, 

tejido en las honduras de la tierra. 
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Cuando yo no era más que un embrión, 
tus ojos me veían; 
y en un libro estaba escrito cada día... 
sin que ninguno de ellos existiera. 
¡Cuán arduos me son, oh Dios, tus pensamientos, 
qué incontable su suma! 
Son más, si los recuento, que la arena, 
(Psal 139,13-18a) 


Todo este salmo es paradigmático como expresión de aquella 
interpenetración entre la fe y el conocimiento, a la que nos ve- 
níamos refiriendo. La voluntad de conocer es tan impetuosa, 
que al llegar a los límites que le han sido trazados se convierte 
ella misma en testimonio de la impenetrabilidad de Dios, El 
temor de Dios no sólo capacitaba para el conocimiento, sino 
que también tenía una función crítica eminente al mantener 
despierta la conciencia del cognoscente, recordándole que su 
capacidad de conocer se vuelve hacia un mundo donde impera 
el misterio. El temor de Dios lo educó para la apertura, para 
estar dispuesto al encuentro con lo insondable y lo imprevisi- 
ble; es decir, le ha enseñado que el campo donde se pueden 
reconocer leyes sólidas y controlables es sumamente restrin- 
gido. 

Pero no se pierda de vista que los sabios jamás hablan en 
sentido estricto de un misterio del mundo. Los misterios del 
mundo carecen de existencia propia. El hombre encuentra en 
ellos de modo inmediato el misterio de Dios. La capacidad cog- 
nitiva de Israel nunca se separó de la sombra del gran misterio 
de la Divinidad. Y eso es lo más fascinante de esta investiga- 
ción profunda de la vida: la audacia de adentrarse por un mun- 
do donde a cada paso hay que contar con encontrarse ante la 
realidad absolutamente inconmesurable de Dios. Nos cautiva 
la tranquila seguridad con que prosigue sus esfuerzos por Se- 
mejante terreno y a la vista de tamaño compañero, Y corrien- 
do parejas con una audacia creciente en la interpretación de 
las divinas directrices, sale —cosa curiosa: las más de las 
veces de la misma boca— una patética enseñanza sobre los 
misterios del divino gobierno. El misterio de Dios se ha con- 
vertido en objeto de enseñanza, En ocasiones los maestros po- 
dían sobrepasarse, por ejemplo cuando decían que el misterio 
de Dios percibido por ellos estaba muy lejos de ser el misterio 


10 
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total de Dios, pues solamente constituía su reborde más ex- 
terior. 


Ante él el seol está al desnudo, 
el abismo al descubierto. 
El extiende el septentrión sobre el vacío, 
suspende la tierra sobre la nada... 
Estos son los contornos de sus obras, 
de que sólo percibimos un apagado eco. 
Y el trono de su potencia 
¿quién lo podrá comprender? 

(Job 26,65,14) 


¿Quién le ha visto para qué puede describirle? 
¿Quién puede engrandecerle tal como es? 
Mayores que éstas quedan ocultas muchas cosas, 
que bien poco de sus obras hemos visto. 

(Sir 43,315) 


S1 está permitido mediar el grado alcanzado por el conoci- 
miento de un pueblo por su consciencia de lo que escapa a Su 
saber. Israel poseyó amplísimos saberes. Difícilmente podre- 
mos decir que, salvo en Israel, se haya adentrado por tales apo- 
rías la sabiduría del Antiguo Oriente. 


Es sumamente dudoso que se pueda considerar el optimismo como 
el rasgo fundamental de esta sabiduría pedagógica más antigua, para 
distinguirla así de una sabiduría teológica más pesimista 5, Si su opti- 
mismo estriba en la relación acción buena - salvación, que “todavía” 
era indiscutible, podremos preguntarnos con toda seriedad sí no son 
más bien la doctrina de los amigos de Job, la de Jesús ben Siráj y 
la de la Sabiduría de Salomón las que pueden ser calificadas de opti- 
mistas frente a aquella sabiduría antigua que, como vimos, argumen- 
taba todavía con gran cautela y estaba por ende muy lejos de ser “inge- 
nuamente inquebrantable”. No se puede considerar a Job y al Eclesias- 


$ Entre otros, B. Gemser, Spriiche Salomos, 1937, págs. 55 Ss.; 
I. C. Rylaarsdam, Revelation in Jewish Wisdom Literatur, 19633, pá- 
gina 63; U. Skladny, op. cit., pág. 82; H. Ringgren, Spriiche, 1962, 
página 45; R. B. Y. Scott, Proverbs, Ecclesiastes, Anchor Bible, 1965, 
página XIX; O. Ploger, Festschrift fur Herztberg, 1965, pág. 172. 
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tés como representantes de toda una fase de la sabiduría, pero sí son 
los abogados de una serie de interrogantes surgidas del centro mismo 
de este sistema conceptual. Con todo, la aparición de preguntas tan 
difíciles no constituye algo fundamentalmente nuevo. Podría escribirse 
toda una historia de ese tipo de planteamientos donde la pregunta de 
David (11 Sam 24,17) todavía no sería el terminus a quo. Por otra parte, 
Ja fe en la validez de la relación acción buena - salvación no era específi.- 
ca de los sabios. Se extendía por toda la antigiiedad y, ante todo, no 
constituía un postulado. Una experiencia vastísima había enseñado 
a Considerar esta relación como una divina ordenanza puesta por en- 
cima de todas las vidas humanas. No podemos comprobar en esta idea 
ninguna ruptura profunda, ninguna revisión fundamental. 

La diferencia entre la antigua sabiduría pedagógica y la sabiduría 
teológica más reciente, no puede compendiarse en la oposición opti- 
mismo - pesimismo. Cada época tiene sus propios conflictos con la 
realidad, o dicho con exactitud mayor: con las ideas que se ha for- 
jado de la realidad. Y siempre queda algo que no se puede ultimar. 
La voluntad de conocer peculiar de cada época tiene su propia se- 
guridad que le ha sido dada a ella sola, y tiene que hacer alto ante 
ciertos límites. De modo que tanto su optimismo como su pesimismo 
son específicos. No es bueno que el exegeta haga resaltar un aspecto 
particular de todo este proceso —sumamente móvil en todas las épo- 
cas— del sentido captado y del sentido perdido para convertirlo en 
criterio de dos grandes fases de la formación magisterial en Israel. 
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ELEMENTOS PARA DOMINAR LA REALIDAD 


Tras las consideraciones precedentes, de índole más fun- 
damental, se nos plantea ahora la labor de examinar desde más 
cerca ciertas experiencias particulares que Israel ha hecho den- 
tro del vasto campo de su realidad. 

Bien mirado, si hablamos de “la” realidad nos habremos 
salido decididamente del marco de expresión de las senten- 
cias y de los poemas didácticos, ya que en ellos no se connota 
el ámbito de lo real como una cosa unitaria y coherente en sí 
misma, y tampoco como “la” creación tal como nosotros so- 
lemos imaginárnosla. El Libro de los Proverbios nos presenta 
más bien una multiplicidad de realidades singulares, de la que 
por lo pronto es muy difícil adquirir una visión panorámica. 
El paso de lo múltiple a lo unitario o, más aún, a la realidad 
presentada total y unitariamente, no ha sido dado*. No se diga 
que ello es debido a una cierta incapacidad de Israel para la 
abstracción, pues tras sus dudas en el ordenar nocionalmente 
la experiencia de la realidad podría estar en concreto una 
especificidad de la experiencia israelita a propósito del mundo. 
Más exacto sería aducir que la enseñanza dirigida a lo práctico 
era una foma didáctica que ofrecía pocos motivos para entre- 
garse a amplias abstracciones. Bien. En cualquier caso debere- 
mos mantener viva la consciencia de este hecho, tanto si Jo 
juzgamos una limitación como si lo juzgamos una posibilidad 
específica de la experiencia referente al mundo, 

Constituye para nosotros una nueva y especial complica- 
ción, la total ausencia de un orden acomodado a los temas, 
de una disposición dentro de las colecciones de sentencias y 
enseñanzas. Sólo rara vez tropieza el lector con un grupo de 
proverbios donde se encuentren reunidos materiales parejos. 
Estos pequeños agrupamientos organizados carecen de impor- 
tancia para la comprensión de las series de sentencias, pues 
como ya hemos dicho se presentan muy raramente, 


1 Especialmente en los trabajos de J. Fichtner y U. Skladny. 
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Una complicación más, y de peso, es que las materias di- 
dácticas que hemos de dilucidar son, por lo que podemos ver, 
el producto de la reflexión espiritual durante unos ocho si- 
glos, difícil de odenar cronológicamente. Por una parte, es 
preciso tener en cuenta importantes movimientos espirituales 
e intelectuales dentro de este proceso multisecular seguido 
por la tradición; y por la otra, hay que contar —sobre todo 
en estas materias especificamente didácticas— con una cons- 
tancia y una estabilidad tenaces, tanto respecto a la proble- 
mática como respecto a los conocimientos fundamentales. 
Hoy se datan, de manera muy general, las colecciones de 
Prov 10-29 en la época de la realeza. Si se comparan con 
ellas los poemas didácticos de Proy 1-9, cabría tener a 
éstos por más recientes en razón de la más intensa reflexión 
teológica en ellos contenida. Pero eso no es seguro, ni mu- 
cho menos, pues todavía no han sido aportadas pruebas de 
que no se pudiera enseñar de esa manera antes de la época 
postexílica. Quizá debamos pensar simplemente a propósito 
de las enseñanzas de Prov 1-9 en representantes de otros 
grupos de tradiciones didácticas. 

A la investigación en torno a la sabiduría se le ofreció 
por lo pronto como objeto de importancia máxima, el pro- 
blema de las relaciones exteriores que se presuponen en los 
poemas didácticos —me refiero a las relaciones de orden po- 
lítico, social y económico—; pero naturalmente también se 
le ofreció la cuestión sobre la actitud interior del hombre 
ante otro hombre, y del hombre ante Dios. Se ha suscitado 
asimismo la cuestión referente a los modos de pensar, expre- 
sados en las sentencias. Desde luego se pueden discernir entre 
los proverbios agrupamientos interesantes si planteamos así 
la cuestión. Pero podemos preguntarnos si se puede hacer 
todavía más. Hoy parece de más interés y mayor importancia 
el interrogar a los proverbios y a las enseñanzas por el tra- 
bajo de reflexión en ellas realizado. ¿A partir de dónde han 
sido auscultados los hechos? ¿Qué se ha buscado en ellos 
y qué se ha creído encontrar? Cuando efectivamente se recono- 
ció algo así como un orden ¿cómo ha sido articulado? Si- 
guiendo este camino podríamos llegar a captar las sentencias 
en un nivel más profundo, donde sale a la luz algo que les 
es común. Podríamos también dar con fenómenos fundamen- 
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tales, percibidos más o menos en todos los ámbitos de la vida 
y por los que los maestros es claro que se interesaron espe- 
cialmente, pues se veian remitidos a ellos de continuo. Recor- 
demos que la inmensa mayoría de las sentencias adoptan el 
estilo del simple enunciado y no el de las exhortaciones o 
advertencias. Se limitan a establecer experiencias ya hechas. 
Creo que podríamos comenzar por aquí, pues eso nos lle- 
varía a tener que contestar a las preguntas: ¿Qué es, bajando 
al detalle, lo que han fijado las sentencias? ¿Juicios? ¿He- 
chos? ¿Conexiones entre las causas? O ¿cómo ven ellas las 
relaciones entre Yahwé y el hombre, o las del hombre y los 
acontecimientos que agitan el mundo que le rodea? 


l. La FIJACIÓN DE HECHOS Y LA BÚSQUEDA 
DE ANALOGÍAS 


El Libro de los Proverbios está lleno de sentencias donde 
se expresan juicios categóricos. Partiendo del valor de la sa- 
biduría y de lo baladí de la necedad, los sabios acuñan, con 
la máxima claridad que pudieron, lo que es menester pensar 
sobre tal o cual conducta, o sobre tal o cual peculiaridad hu- 
mana. Pertenece a este género, por ejemplo el considerable 
grupo de los proverbios de la serie más vale... (“más vale 
un plato de legumbres, con cariño, que un buey cebado, con 
odio” Prov 15,17). O también los proverbios de la serie to'eba 
—de abominación— (“Yahwé abomina...”) y los de la serie 
dichoso... (“Dichoso aquel que...”)?, Naturalmente estas sen- 
tencias también establecen juicios evidentes de por sí dentro 
del ámbito de un orden de valores determinado. No tratare- 
mos de ellas con mayor detalle. 

Se distinguen claramente de estas sentencias aquellas otras 
donde no se emiten juicios valorativos; el maestro se limita ahí 
a poner de relieve los hechos constitutivos de ciertas experien- 
cias sobre comportamientos. Esos hechos se producen con 
tanta frecuencia que permiten discernir en ellos algo asi 
como una regla, Sin embargo no formulan la regla misma, 


2 Sentencias de to'eba: Prov 3,32; 6,16; 8,7; 11,1,20; 15,85,26; 
16,5; 17,15; 20,10,23. “Bienaveturanzas”: Prov 3,13: 8,22,34; 14, 
21; 16,20; 20,7; 28,14; 29,18. 
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sino que ponen de manifiesto un caso típico donde dicha 
regla se le hace reconocible en seguida al que reflexione sobre 
él. Por ejemplo: que el rico tiene muchos amigos y el pobre 
es odioso para su amigo (en singular) (Prov 14,20); que si el 
rico Jos necesita una vez, encuentra siempre ayuda, y que el 
pobre será rechazado aun por su amigo; que el rico siempre 
encuentra oyentes, pero que cuando habla un pobre surgirá la 
pregunta: ¿quién es ése? (Sir 13,23)... Así son las cosas; y así 
son muchas otras, además de éstas. Adquirimos conocimiento 
de ellas sin cambiarlas en nada; más bien lo que hemos 
de hacer es tomar buena cuenta de estos hechos y no andar 
buscándoles razones, El comprador empieza encontrándole pe- 
gas a la mercancía; luego, una vez hecha la compra, se felicita 
por ella (Prov 20,14): esto resulta cómico desde luego, pero 
todo aquel que quiera conocer a los hombres precisa estar al 
tanto de estas asombrosas maneras de comportase; alguna vez 
le será útil este conocimiento. Constantemente vuelven a ocu- 
parse estas sentencias de los contrastes de la vida social y de 
los enigmas surgidos en este campo de las tensiones. 


La fortuna del rico es su plaza fuerte, 
la ruina de los débiles es su pobreza. 
(Prov 10,15) 


El pobre habla suplicando, 
pero el rico responde con dureza, 
(Prov 13,23) 


El rico y el pobre se encuentran; 
a los dos los hizo Yahwé. 
(Prov 22,2) 


El rico agravia y encima se envalentona, 
el pobre es agraviado 
y encima ha de excusarse, 

(Sir 13,3) 


Se afana el rico por juntar riquezas, 

y cuando descansa, 

se hastía de sus placeres. 

Se afana el pobre por falta de sustento, 

y cuando descansa, acaba en la indigencia. 
(Sir 31,35) 
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No se hacen aquí llamamientos a derrocar tal estado de 
cosas. Israel apuntó a eso abundantemente, en su lugar ade- 
cuado. Pero aquí en estas sentencias, nos encontramos hasta 
cierto punto sobre un terreno que no tiene en perspectiva rel- 
vindicaciones sociales. Si inquirimos cuál es el movimiento 
ideológico que se produce en estas sentencias, encontraremos 
ante todo el de la extrarieza, sencillamente; extrañeza ante 
unos hechos concretos y ante las contradicciones que se pue- 
den comprobar en la vida. Con eso ni el pobre llega a enrique- 
cerse ni el rico se hace bueno; pero en el seno de esta extra- 
ñeza ocurre el conocimiento, Y si semejantes comprobaciones 
todavía no pueden ser insertadas en un orden de valores, el 
hombre sin embargo hará bien en incluir tales percepciones 
dentro de su conocimiento de las reglas del vivir. Se compren- 
de que esta clase de sentencias resulte especialmente atraída 
por fenómenos enigmáticos y asombrosos. La dificultad que de 
cuando en cuando sentimos para aprobarlas y su alusión a pro- 
blemas difíciles, es algo que propiamente rebasa lo que el marco 
expresivo de la sentencia pretende, pues ésta cumple ya su 
propósito con la mera puntualización de la existencia de los he- 
chos que se planteó. No era cosa suya explicar o valorar tales 
hechos. 


El reino de los muertos y el infierno 

son insaciables; 

tampoco se sacian los ojos del hombre, 
(Prov 27,20) 


Otro hecho más, sólo uno, que Supera totalmente al enten- 
dimiento. La insaciabilidad del ojo humano equiparada a la 
del reino de los muertos que no se cansa de engullir nuevas 
sombras, no puede menos de ser consignada como un fenóme- 
no extremadamente enigmático. Esta clase de puntualizaciones 
adquiere visos casi inquietantes si Dios entra en juego en ellas. 


Él pobre y el opresor se encuentran; 
Yahwé da la luz a los ojos de ambos. 
(Prov 29,13)* 


3 Cfr, Prov 29,224. Ambas sentencias recuerdan a Amenemope, 
cap. 25: (El dios) hace según su gusto, 1000 pequeños; y otros 1000 
hombres como vigilantes. 
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No debemos pasar por alto un sector especial al que los 
sabios han dedicado sus observaciones —manteniéndose una 
vez más, estrictamente neutrales—: me refiero al campo de la 
vida interior del hombre. Los sabios han logrado sentencias de 
especial primor en este dominio de lo psicológico, en la cues- 
tión de cómo el interior del hombre se oculta o se trasluce al 
exterior, o en el problema de lo solo que el hombre puede en- 
contrarse tanto en sus alegrías como en sus penas. Han captu- 
rado, por decirlo así, estas realidades tan ocultas. El autor del 
poema de Job se detiene encarecidamente en los miedos y las 
visiones ilusorias que atormentan al poderoso *, y el Sirácida 
se plantea varias veces abordar el fenómeno, ambivalente en 
extremo, de la vergiienza *. Pero también encontramos ya cosas 
semejantes en la literatura sentencial más antigua. 


El corazón conoce su propia amargura 
y con ningún extraño comparte su alegría, 
(Prov 14,10) 


También en el reír padece el corazón 
y al cabo la alegría es dolor. 
(Prov 14,13) 


El ánimo del hombre 

le sostiene en su enfermedad; 

pero perdido el ánimo ¿quién lo levantará? 
(Prov 18,14) 


Asistimos al mismo proceso en el campo de las “ciencias 
naturales”, Cuando leemos que la abeja es un ser alado harto 
insignificante pero al que hemos de agradecer un produtto de 
lo más exquisito (Sir 11,3), estamos simplemente ante la pun- 
tualización de un hecho asombroso, que no encierra ninguna 
apelación de orden moral. Junto a estas sentencias sin preten- 
sión ninguna podemos poner sin más las espléndidas descrip- 
ciones de animales contenidas en el discurso de Dios del Libro 
de Job, pues aquí la diferencia estriba únicamente en una pre- 
sentación mucho más ambiciosa desde el punto de vista artís- 


t Job 8,2055; 20,22ss. 
5 Sir 4,20-26; 41,14- 42,8: véase página 318. 
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tico *, De entre el material existente (el avestruz, Job 39,13.18; 
el caballo, Job 39,19.22; el cocodrilo, Job 40,25 - 41,26), elijo 
al hipopótamo: 


¡Mira al hipopótamo! 

Se alimenta de hierba como el buey, 

Mira su fuerza en sus riñones, 

en los músculos de su cuerpo su vigor. 

Atiesa su cola igual que un cedro, 

los nervios de sus muslos se entrelazan. 

Tubos de bronce son sus vértebras, 

sus huesos, como barras de hierro. 

Es la primera de las obras de Dios, 

*to ha hecho dominador de sus semejantes”. 

Pues las montañas le aportan madera, 

y todas las fieras que retozan en ellas, 

Bajo los lotos se recuesta, 

en escondite de cañas y marismas. 

Los lotos le recubren con su sombra, 

los sauces del torrente le rodean, 

Si el río va fuerte, no se inquieta, 

firme está aunque un Jordán 

le llegue hasta el hocico. 

¿'Quién' podrá prenderle por los ojos, 

horadarle las narices en una trampa? 
(Job 40,15-24) 


El fragmento queda situado bajo una temática teológica 
concreta, por su inserción en el discurso de Dios. Si lo sacamos 
fuera de esa peculiar zona de sombra proyectada por lo teoló- 
gico, veremos inmediatamente que en su redacción original no 
expresa ningún interés moral o religioso. La alusión a los ani- 
males como modelos de virtudes humanas particulares —re- 
quisito por todos conocido, de la instrucción moral— desempe- 
ñaba una función dentro de la pedagogía de Israel y sobre todo 
en la del antiguo Egipto (“Vete donde la hormiga, perezoso...”, 
Prov 6,6ss). También en la Babilonia antigua había descrip- 
ciones detalladas de animales y de sus miembros. Pero allí per- 


$ H, Richter, Die Naturweisheit des Alten Testaments im Buche 
Hiob, ZAW 70 (1958) 1 ss. 
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tenecían a la literatura sacral y estaban al servicio de la ciencia 
de la adivinación '. 

¡Qué diferentes son las descripciones bíblicas de animales! 
En cllas se trata sólo de la descripción del fenómeno en sí 
mismo y de su rareza. En esta manera de pararse ante un 
fragmento del mundo enigmático que rodea al hombre, en este 
concentrarse sobre el fenómeno en sí sin referirlo a la vez 
al hombre y su mundo, debemos ver desde luego una posi- 
bilidad especial del conocimiento del mundo en el antiguo 
Israel, pues la sabiduría egipcia no conocía estas descripcio- 
nes de animales, carentes de intención moralizadora?. ¿No 
tiene esta especial apertura hacía la realidad una correspon- 
dencia con el realismo de tantas narraciones evangélicas? Si 
se pregunta cuál fue la intención concreta de estas descrip- 
ciones de animales, y consiguientemente cuál fue su origen, ha- 
bremos de pensar nuevamente en la escuela”. La elevada ten- 
sión poética de su retórica no sería obstáculo para concebir- 
las como poemitas expresamente didácticos. Dentro de esta 
categoría habríamos de citar también el poema didáctico ls 
28,33ss, que trata de las diversas actividades del agricultor *. 
Cuando el autor de la Sabiduría de Salomón reconoce que 
es de Dios de donde viene el conocimiento de todos los fenó- 
menos terrestres, el del ciclo de los años y de los astros, las 
variedades de las plantas, las virtudes de las raíces (SabSal 
7,1555), cita ramas del saber que probablemente eran enseña- 
das ya en las antiguas escuelas. 

En las sentencias siguientes se describe otro atrevido paso 
adelante en el enseñoreamiento de lo real: 


Los cielos son altos, la tierra es profunda, 
el corazón de los reyes inescrutable, 
(Prov 25,3) 


* W. v. Soden en B. Landsberger - W. v. Soden, Die Eigenbe- 
grifilichkeit der babylonischen Welt, 1965, págs. 70 s. 

8 Comunicación verbal de E. Otto. 

9 ¿Se explica así que el poema didáctico sitúe al hipopótamo en 
el Jordán? La palabra “Jordán” ha sido simplemente eliminada por 
muchos exegetas. 

1£ Sobre Is 28,23ss, véanse páginas 185 s. 
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El viento norte trae la lluvia; 
la lengua que disimula, rostros airados. 
(Prov 25,23) 


Nubes y viento, pero no lluvia, 
el hombre que se jacta de un regalo mendaz. 
(Prov 25,14) 


El hierro con hierro se aguza, 
y el hombre con su prójimo se afina, 
(Prov 27,17) 


También aquí se puntualizan hechos —la construcción de 
frases hebraica es casi inimitable en español—, pero en cada 
sentencia son dos los hechos yuxtapuestos. Las puntualizacio- 
nes parecen muy lejanas entre sí. ¿Qué tiene que ver la dis- 
tancia entre el cielo y la tierra, con el corazón de un rey? 
No obstante hay algo que las religa entre sí, a pesar de pa- 
recer tan distantes; yo diría que es su imprevisibilidad. Y pre- 
cisamente este hacer perceptible algo que une entre sí a dos 
fenómenos totalmente distintos es lo que las sentencias con- 
tabilizan como progreso en el conocer. En rigor se trata aquí 
de tres comprobaciones, pues como tercera e importantísima 
viene a sumarse el saber que hay algo en común entre las otras 
dos que la sentencia contiene. 

Tenemos un esfuerzo cognitivo semejante en los proverbios 
pertenecientes a la serie como..., donde se establecen compa- 
raciones de la más variada especie. Estas sentencias abundan 
mucho en el Libro de los Proverbios (especialmente en la co- 
lección de los capítulos 25 - 27) y en el Strácida. 


Como vinagre para los dientes 

y humo para los ojos, 

así es el perezoso para aquel que lo envía. 
(Prov 10,26) 


Como el perro vuelve a su vómito, 
vuelve el necio a su insensatez. 
(Prov 26,11) 


Como el fuego se apaga cuando no hay leña, 
cuando no hay chismoso se apacigua la disputa. 
(Prov 26,20) 
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Apretando la leche se saca mantequilla, 
apretando Ja nariz se saca sangre, 
apretando la ira se saca querella. 

(Prov 30,33) 


El que toca la pez, se mancha; 
el que convive con el orgulloso, 
se hará como él. 

(Sir 13,1) 


Antes del fuego (sale) vapor y humo, 
así las injurias preceden a la sangre, 
(Sir 22,24) 


El sentido de estos aforismos quedaría muy desvalorizado, 
si pretendiésemos entender estas comparaciones únicamente 
como recurso estilístico didáctico-retórico. ¿No resultarían en- 
tonces tales comparanzas demasiado rebuscadas? Su función 
no es pedagógica, sino noética. Sirven para poner de mani- 
fiesto analogías; casi hay que valorarlas como descubrimien- 
tos de rasgos comunes que son perceptibles entre fenómenos 
totalmente distintos". Pero no se trata precisamente de fenó- 
menos cuya similitud sea algo fortuito, pues en tal caso estas 
combinaciones no tendrían carácter de necesidad estricta, y 
esto es decisivo. No. Aquí se hacen visibles interdependencias 
que indican un orden superior en el que ambos fenómenos 
están mutuamente ligados. Con esto se les quitaba algo de 
su carácter de contingencia incontrolada. Se hallaban inserta- 
dos en el ámbito de un orden. Casi se podría decir: cuanto 
más distantes entre sí estaban las cosas comparadas, tanto 
mayor había de ser el interés que revestía el descubrimiento 
de analogías entre ellas, ya que así se hacía patente una par- 


11 También en el ámbito del pensamiento griego desempeñaba esta 
coordinación de análogos un papel. “Partiendo del supuesto de que 
la misma lógica y las mismas leyes rigen en la vida de los hombres y 
en la naturaleza, Solón argumenta con analogías tomadas de las re- 
laciones causa-efecto existentes en meteorología, para fijar correcta- 
mente la responsabilidad en los acontecimientos políticos” (H. Frán- 
kel, op. cit., pág. 599), “De las nubes viene el poder de la nieve y el 
granizo, y el golpe del trueno viene de la chispa relampagueante. De 
la misma manera la ruina de la ciudad viene de los grandes hom- 
bres” (op. cif., pág. 262). 
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cela del orden ahí reconocido. ¿Pero quién se atreverá a afir- 
mar que nuestras nociones de proximidad y lejanía correspon- 
den efectivamente a las vigentes en aquella época remota? *. 
Tales referencias a analogías eran especialmente apreciadas en 
la conversación polémica, donde tenían la misión de asegurar 
el rigor de la tesis defendida. Ningún onagro rebuzna cuando 
tiene hierba fresca para pastar; ningún buey muge si tiene 
pienso. Por eso los amigos de Job pudieron deducir que tenía 
especiales razones para quejarse (Job 6,5; 8,11, y otros mu- 
chos). El magnífico poema sobre las órbitas de los elementos 
alcanza niveles muy elevados a este respecto, El sol, el viento 
y el agua se hallan ligados a la misma y única ley del eterno 
retorno. Pero no es formulada, sino sugerida mediante ilus- 
traciones. 


Una generación va, otra generación viene, 
pero la tierra siempre permanece. 
Sale el sol y el soi se pone; 
corre hacia su lugar 
y allí vuelve a salir. 
Sopla hacia el sur el viento 
y gira hacia el norte, 
gira que te gira sigue el viento 
y vuelve el viento a girar. 
Todos los ríos van al mar 
y el mar nunca se llena; 
al lugar donde los ríos van, 
allá vuelven a fluir. 
(Qoh 1,4-7) 


B Existe todavía una forma más de combinar los conceptos: la 
paranomasia. Aunque los maestros hacen de ella un uso abundante, 
nosotros apenas percibimos ya el progreso noético, la ganancia de 
conocimientos que se producía con esta reunión coordinada de pala- 
bras que suenan de modo semejante. Probablemente la palabra fun- 
ciona aquí simultáneamente como elemento sonoro y como vehículo 
de un concepto. Sólo podemos suponer que mediante la similitud de 
sonidos de términos coordinados mutuamente, se alcanzaban espe- 
ciales efectos en el auditorio. El material lingiiístico ha sido estudia- 
do en G. Bostróm, Paronomasi i den ildre hebreiska maschalliteratu- 
ren, 1928, 


11 
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No es imposible que este texto fuese originariamente un 
mero poema didáctico sobre “ciencias naturales”, sin ninguna 
relación con el hombre y sus problemas existenciales Y, Pero 
en su contexto actual tiene un alcance mucho mayor. Abre 
el horizonte en el que se desarrolla la vida humana y con ello 
preludia los melancólicos pensamientos de Qoheleth sobre la 
existencia del hombre. La analogía entre lo que ocurre en el 
mundo exterior y la vida humana, no se limita aquí al detalle: 
alcanza a la totalidad. 

En fin, dentro de este contexto hay que mencionar tam- 
bién la consecuencia a minori ad maius lo a maiori ad minus: 
“si así es aquí, allá tanto más lo será”). También ella religa 
dos fenómenos que nada tienen en común. No se trata de 
una comprobación de analogías, sino de una consecuencia que 
se deduce de un orden de magnitudes ya aceptado. Si algo 
es válido para una cosa pequeña o incluso minúscula, mucho 
más válido será para una cosa mayor, y viceversa. 


Seol y Abismo están (abiertos) ante Yahwé : 
¡cuánto más los corazones de los hombres | 
(Prov 15,11) 


Hay pobres que son honrados por su saber, 
y ricos que son honrados por su riqueza. 
Quien (ya) es honrado en la pobreza, 
¡cuánto más en la riqueza! 
Y quien es despreciado en la riqueza, 
¡cuánto más en la pobreza! 

(Sir 10,305) 

0] 

Las sentencias comparativas se contentan con establecer lo 
que puede haber de común entre dos fenómenos, mientras que 
los denominados proverbios numéricos van mucho más lejos. 
La cifra de los fenómenos coordenados por tal o cual analo- 
gía varía entre el dos y el diez. 


Hay cuatro seres 
los más pequeños de la tierra, 


13 Tal es la suposición de O. Loretz, Qohelet und der Alte Orient. 
1964, pág. 254, 
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pero que son los más sabios de los sabios: 

las hormigas, multitud sin fuerza, 

pero que en verano preparan su atimento; 

los damanes, multitud sin poder, 

pero que poren sus casas en la roca; 

las langostas, que sin tener rey, 

salen todas en orden; 

el lagarto, al que se agarra con la mano, 

pero está en los palacios de los reyes. 
(Prov 30,24-28) 


Ya hemos tratado de cómo la forma que revisten los pro- 
verbios numéricos tiene puntos de contacto muy estrechos 
con la de los enigmas. Mas esto no cambia en nada nuestra 
puntualización de que aquí se trata del conocimiento de ras- 
gos comunes. El elemento lúdico propio de toda clase de 
invención poética de la verdad se sitúa aquí en primer plano 
con mayor vigor que en otras partes. En el ejemplo aducido 
no cabe hablar de una gradación enumerativa, y sin embargo 
el fenómeno citado en último lugar parece superar a los res- 
tantes por lo maravilloso. 


Hay tres cosas insaciables 

y cuatro que no dicen: “¡Basta!” 

El seol, el seno estéril, 

la tierra nunca saciada de agua, 

y el fuego que no dice “¡Basta!” 
(Prov 30,15) 


Tres cosas hay que me desbordan 

y cuatro que no conozco: 

el camino del águila en el cielo, 

el camino de la serpiente por la roca, 

el camino del navío en alta mar, 

el camino del hombre en la doncella, 
(Prov 30,135) 


Estos dos proverbios numéricos son notables por cuanto 
que los ejemplos no han sido adjuntados en razón de lo que 
se conoce de ellos. Tienen en común únicamente su incom- 
prensibilidad. En el primero se han reunido fenómenos de in- 
saciabilidad, en el segundo “caminos” enigmáticos (para en- 
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tender el último ejemplo tengamos en cuenta que la palabra 
hebrea correspondiente a la nuestra de “camino” significa tam- 
bién “conducta”, “modo de obrar”). También aquí el ejemplo 
citado en último lugar supera a los precedentes, 

Dentro de este contexto en el que nos habíamos ocupado 
de la fijación de lo fáctico, del inventario de lo real, podría- 
mos preguntarnos también sobre la paticipación de Israel en 
la “ciencia de las listas” extendida por todo el Oriente. En 
ella —por ejemplo en los onomastika egipcios— se acometía 
bajo la forma de largas series enumerativas de sustantivos, el 
intento de registrar del modo más completo posible los ele- 
mentos integrantes del mundo. Desde luego, Israel conoció 
estos onomastika y los elaboró poéticamente '. Otra cuestión 
es saber si Israel continuó trabajando con independencia den- 
tro de este campo. Lo más probable es que se sirviese de mo- 
delos egipcios. En cualquier caso, no ha llegado a nosotros 
ningún onomastikon dentro de la literatura israelita. 

No ocurre así con las denominadas “tablas de naciones” 
de las que existe doble recensión en Gen 10 y en los cap 8s 
del Libro de los Jubileos Y. Cabe preguntar si estos textos se 
pueden contar dentro del género de la “ciencia de las listas”, 
pues en ellos se presenta como proceso histórico la expansión 
de los pueblos dentro de sus territorios: en Gen 10 tiene 
carácter genealógico, y en fubil 8 y 9 aparece como repartición 
global de territorios echados a suertes. Probablemente estas 
“tablas de naciones” se refieran a mapas. Israel hubo de seguir 
en este asunto modelos babilonios, pues incluso el famoso 
mapa mundi de Anaximandro depende de modelos procedentes 

a 


34 G. von Rad, Hiob 38 und die alágyptische Weisheit, VT suple- 
mento 3 (1955) 293 ss = Gesammelte Studien, 1958, págs. 262 ss. 

Las nuevas investigaciones han puesto de manifiesto cómo la ex- 
posición tan sucinta del proceso de la creación en Gen 1 reposa so- 
bre un conocimiento muy ramificado de la naturaleza, el cual se 
hallaba extendido en los textos de la ciencia de las listas: S, Herr- 
mann, Die Naturlehre des Schópfungsberichtes, ThLZ 86 (1961), co- 
lumnas 413 ss.; W. H. Schmidt, Die Schópfungsgeschichte der Pries- 
terschrift, 1967? págs. 32 ss, 

15 G. Hólscher, Drei Erdkarten. Ein Beitrag zur Erkenntnis des 
hebráischen Altertums, Sitzungsber, d. Heidelberger Akad. d. Wiss., 
Phil.-hist, Klasse, 1944/48 Abh, 3 (1949). 
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de Babilonia '. De todos modos, las “tablas de naciones” de 
Gen J0 son documentos con significación única dentro de 
todo el Oriente antiguo para el amplio círculo de realidades 
históricas que rodeaba a Israel. 


2. CAUSAS Y EFECTOS. LA RELACIÓN OBRAR-ACAECER 
(CONDUCTA-REMUNERACIÓN) 


Tras el establecimiento de analogías se planteaba ya el 
problema de un orden trascendente. Vimos ya la cuestión en 
torno al orden en régimen de yuxtaposición. En lo que ahora 
sigue se tratará del problema de las causas y los efectos, es 
decir de lo tocante al orden perceptible en la sucesión de los 
fenómenos *. En ambos casos hemos de enfrentarnos con uno 
de los problemas capitales que se propuso la voluntad de co- 
nocer propia de los sabios; a saber: el dominar “lo contin- 
gente”. 

Entendemos aquí bajo el concepto “lo contingente” todos 
aquellos sucesos que el hombre no puede explicarse sin más, 
a partir de una necesidad en el acaecer que le sea conocida. 
Diariamente, sin cesar, le ocurren al hombre contingencias (aza- 
res), cuyo sentido y necesidad íntima le están ocultos en prin- 
cipio. Sólo ocasionalmente logra captar tras lo contingente una 
necesidad interior e ilustrativa. Entonces el acaecimiento pier- 
de su carácter de contingente, y en su lugar nace el conoci- 
miento de un orden que gobierna los hilos de los sucesos. 
La preponderancia de lo contingente ha inquietado al hombre 
antiguo mucho más que al moderno. Necesariamente crecía 
en él un sentimiento de inseguridad general, en la medida en 
que se veía entregado a la contingencia. Era como una ame- 
naza de verse impelido y determinado incesantemente por 
acontecimientos que escapaban a toda interpretación. Por tan- 
to es también una tendencia original del hombre el delimitar 
todo lo posible el ámbito de lo contingente con todos los 


ls A. Lesky, Geschichte der griechischen Literatur, 1963? pági- 
nas 188 s, 

1% Sobre la distinción entre la cuestión de la yuxtaposición y la 
de la sucesión, véase H. J. Hermisson, op. cit., pág. 152. 
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medios que la atenta observación le ofrece, y el esforzarse 
sin embargo en conferir un sentido —aunque fuese profun- 
damente escondido--- a esa contingencia inexplicable allí don- 
de fuere posible. 

También Israel se sometió al fatigoso esfuerzo de auscultar 
una “normatividad” perceptible en el decurso del acontecer, 
Lo primero era rastrear en el acontecimiento sometido a in- 
terpretación valorativa lo que podía haberle precedido. ¿Ha- 
bía quizá una posibilidad de comprender el acontecimiento 
como producto de un devenir? Partiendo de esta interrogante 
han de ser entendidas aquellas sentencias que establecen lo que 
suele preceder a un suceso. 


La arrogancia precede a la ruina; 
el espíritu altivo, a la caída. 
(Proy 16,18) 


El intento de comprender determinados acontecimientos a 
partir de sus causas, domina la mayor parte de todas las sen- 
tencias de tesis. Naturalmente, la vida social exterior con sus 
contrastes frecuentemente brutales entre pobres y ricos ponía 
especialmente en movimiento la reflexión sobre sus causas. 
El vago se empobrece (Prov 10,4; 24,30ss). Hay que prevenir 
a tiempo (Prov 10,5). Hay que atenerse al trabajo de la tierra 
y no perseguir “futilidades” (Prov 12,11) No nos maraville- 
mos de que lo conseguido “vertiginosamente” carezca de so- 
lidez (Prov 13,11; 20,21; 21,5). La fortuna no es pues una 
cosa puramente fortuita: depende en gran parte del fompor- 
tamiento del hombre; sólo que el ser rico o el ser pobre no 
debe ser considerado en sí, sino entendido como fruto de un 
proceso; y hay que inquirir sobre los presupuestos que los 
hombres le han conferido. Cabe establecer reglas cuya inob- 
servancia acarrea el empobrecimiento. 

Mas he aquí algo sorprendente: entre los bienes de la vida 
no había en Israel ninguno que gozase de aprecio tan unáni- 
me como la riqueza y el bienestar exterior; empero la expe- 
riencia tuvo que comprobar que incluso este bien tan pre- 
ciado no era en modo alguno un valor terminante. Estaba muy 
lejos de poder constituir un valor absoluto; se revelaba a su 
vez como condicionado, 
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Nada servirán las riquezas el día de la ira, 
mas la justicia libra de la muerte. 
(Prov 11,4) 


Quien confía en su riqueza, ese caerá; 
mas los justos brotarán como follaje. 
(Prov 11,28) 


Hay quien no puede pecar por indigencia: 
en su reposo no será irritado (?). 
(Sir 20,21) 


El insomnio por la riqueza consume las carnes, 
las preocupaciones que trae 
ahuyentan el sueño. 

(Sir 34,1) 


A nadie se le pase por las mientes que aquí la riqueza es 
considerada sospechosa en virtud de ciertos principios, es de- 
cir a causa de pensamientos ascéticos, por ejemplo: éstos 
eran totalmente desconocidos por Israel. No hablan aquí prin- 
cipios de orden cosmovisivo, sino meras experiencias respec- 
to a limitaciones que se habían hecho perceptibles, Tales pun- 
tualizaciones eran de importancia tajante para todo el cono- 
cimiento israelita del mundo; es decir, para el conocimiento 
de la pluralidad de significados que tienen los fenómenos. Nin- 
guna conducta humana, ninguna experiencia, ningún valor: 
nada puede ser registrado como totalmente unívoco*. Todo 
ello se muestra sometido a condicionamientos, y por ende 
como algo polivalente. Así la pobreza incluso, que desde siem- 
pre había sido considerada en Israel como una grave rémora 
del vivir con la que nunca podremos avenirnos del todo, puede 
en ocasiones ser vista bajo una luz positiva. 


Mejor es un mendrugo en paz, 
que casa llena de carne sacrificial, en querella. 
(Prov 17,1) 


Mejor es el pobre que camina en su integridad, 
que el de labios perversos y por eso *rico”, 
(Prov 19,1) 


19 Véanse páginas 317 ss, 395. 
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Mejor es poco con temor de Yahwé, 
que gran tesoro con inquietud. 
(Prov 15,16) 


Podemos ver un caso modelo de pensamiento sapiencial, 
en la manera como se procuraba abordar el fenómeno de la 
pobreza: en las sentencias citadas en primer lugar aparecía 
con carácter negativo y como producto de un devenir, como 
algo de lo que el propio hombre es responsable. Pero esta 
verdad indiscutible tenía que ser afirmada en proximidad con 
otras verdades totalmente diferentes; pues por una parte tam- 
poco la verdad es un valor unívoco, y por otra la pobreza bajo 
ciertos aspectos puede aparecer ni más ni menos que como un 
valor. Estas “verdades” conviven pacíficamente sin perjudi- 
carse entre sí y atestiguan la ambivalencia de los fenómenos 
percibidos. 

Dentro de la cuestión referente a los efectos y a las causas 
se podía aportar al trato diario entre hombres una verdadera 
plétora de experiencias fijables didácticamente. Pero resulta 
imposible llevar en cuenta todo cuanto los maestros anotaron 
sobre reacciones, logros o repercusiones en los comportamien- 
tos humanos agradables o desagradables para los demás. Cuán- 
tas experiencias se han reunido sobre los efectos de los casti- 
gos (Prov 20,30), de la aplicación (Prov 13,4), del trato con 
los hombres (Prov 13,20), con las mujeres (Prov 12,4; 18,22; 
23,27), con las gentes que no son de fiar (Prov 10,26; 12,17; 
14,25; 16,27; 17,8; 24,23), con los reyes (Prov 25.6), y ante 
todo sobre los efectos del bien y del mal hablar... 

También aquí vuelve a ocupar lo psicológico un amplio 
campo. La ley causa-efecto es dilucidada hasta en los ámbitos 
más ocultos del interior del alma. 


Espera prolongada enferma el corazón; 
árbol de vida es el deseo cumplido. 
(Prov 13,12) 


Corazón alegre hace buena cara; 
corazón en pena, deprime el espíritu. 
(Prov 15,13) 


El corazón alegre mejora la salud; 
el espíritu abatido seca los huesos, 
(Prov 17,22) 
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El corazón del hombre modela su rostro 
tanto hacía el bien como hacia el mal. 
(Sir 13,25) 


Envidia y malhumor los días acortan, 
las preocupaciones hacen envejecer 
antes de tiempo. 

(Sir 30,24) 


Porque de la preocupación sale la muerte, 
la tristeza enerva las fuerzas, 
(Sir 38,18) 


Muchas de estas comprobaciones de una interdependencia 
causal no podrán producirle al lector moderno una gran im- 
presión. Pero tenga en cuenta que su actitud respecto al mun- 
do circundante es esencialmente distinta de la de entonces. 
Si queremos un enunciado simplicísimo de dicha diferencia 
digamos que el hombre actual se maravilla más por lo irre- 
gular, por aquello que él no puede acomodar dentro de sus 
módulos. En cambio los antiguos se maravillaban cuando, 
pese a todo, veían dibujarse una y otra vez normas dentro del 
embrollo de los acontecimientos diarios. Desde luego sería 
un error pretender que tales reglas sean siempre fáciles de 
descifrar a través de los procesos y los acontecimientos. Pue- 
den existir casos donde asi ocurra efectivamente, mientras que 
en otros se necesitó una reflexión más detallada: en concreto 
aquí es donde vemos especialmente puesta a contribución la 
voluntad de saber de los sabios. Esto se nota ante todo en la 
acumulación de comprobaciones paradójicas. Así: que el ge- 
neroso se enriquezca a pesar de su generosidad, mientras que 
el avaro se empobrece (Prov 11,24); que el pan obtenido por 
engaño sepa dulce, pero luego la boca se llene de guijas (Prov 
20,17); que una ciudad repleta de guerreros sea escalada por 
un sabio (Prov 21,22); que una lengua suave rompa huesos 
(Prov 25,15); que el harto desprecie la miel, mientras que al 
hambriento le resulte dulce lo amargo (Prov 27,7); que el 
orgullo, humille (Prov 29,23); que los golpes sean cosa buena 
para el niño (Prov 23,135)... ¡Toda una serie de conocimien- 
tos a primera vista desconcertantes! ¿Acaso lo bueno no es 
siempre bueno, lo dulce siempre dulce, lo fuerte siempre fuer- 
te? Claro que no. 
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Nos enfrentamos pues una vez más con ese conocimiento, 
ya mencionado, según el cual las cosas nunca se pueden va- 
lorar de modo absoluto, sino que son polivalentes. En cual- 
quier momento es posible que se alcen cosas contrarias a las 
experiencias más probadas. Pero lo más sorprendente es esto: 
ese contrario no significa en modo alguno, como pudiera pa- 
recer a primera vista, que irrumpa el caos en el conocimiento. 
Ocurre lo inverso: si se le mantiene firme, si se le concede 
un puesto dentro del ámbito de la cognoscencia, es posible 
que precisamente tras la paradoja —es decir, tras aquello que 
aparentemente es contrario a la regla— se haga visible una 
nueva normatividad. 


A este propósito es indispensable considerar una vez más 
lo que los sabios pueden decir sobre determinados efectos de 
género muy especial; me refiero a los nacidos de un obrar 
bueno o malo y que luego recaen sobre quien obró. Unica- 
mente desde hace poco hemos logrado ver con más claridad 
este asunto de la relación entre el obrar y sus resultados, pues 
también Israel participaba en las ideas universalmente exten- 
didas de una efectividad inmanente y regular tanto de lo malo 
como de lo bueno. Existía la convicción de que a partir de 
todo acto bueno o malo se desencadenaba un movimiento que 
más tarde o más temprano repercutía sobre quien actuó *, el 
cual tenía por tanto en sus manos la posibilidad de someterse 
a la fuerza de irradiación de la desgracia o la bendición. Pero 
tal concepción no era específicamente “sapiencial”; se halla- 
ba establecida desde mucho antes que los sabios la ,formula- 
sen didácticamente. Su arraigo en el pensamiento era tan hon- 


19 Es básico el estudio K. Koch, Gibt es ein Vergeltungsdogma im 
AT, ZThK 52 (1955) 1 ss. Cfr. las observaciones críticas de F. Horst, 
Gottes Recht, 1961, págs. 286 ss. La cuestión de las relaciones de 
este “orden” respecto a la libre actuación de Yahwé ha sido cuidado- 
samente estudiada por R. Knierim, Die Hauptbegriffe fiúr Súnde im 
AT, 1965, págs. 85 s. Las sentencias de la sabiduría más antigua pre- 
sentan clarísimamente —de hecho como una especie de orden— el 
fenómeno de "la esfera de actuación determinante del destino” (K. 
Koch). En cambio en la historia de José el pensamiento de la esfera 
de actuación se ve privado de autonomía y sometido a la voluntad 
divina que dispone libremente de los hombres (R. Knierim, op. cit., 
página 85). Sobre esta contraposición véanse páginas 256 s. 
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do que nadie en Israel, ni los mismos profetas, se emancipa- 
ban de ella. En cierta ocasión, Jeremías califica la desgracia 
que Yahwé va a traer sobre el pueblo, de “fruto de sus pen- 
samientos” (Jer 6,19). La propia maldad de Jerusalén es lo 
que Yahwé verterá sobre esta ciudad (Jer 14,16). Es útil re- 
cordar que esta determinación ontológica de lo malo y de lo 
bueno no se restringió al Antiguo Oriente, sino que alcanzó 
una vigencia universal hasta el alborear de los tiempos mo- 
dernos. 

Dado que en este caso se trataba -—como ya se ha dicho— 
de un conocimiento que reposaba sobre una base más ancha 
de lo acostumbrado por lo regular entre las doctrinas enseña- 
das en las escuelas, hubiera resultado muy extraño que una 
ley tan fundamentalmente determinante de la vida no apare- 
ciese también en esas sentencias escolares. De hecho, los 
maestros no se cansan de exhortar a la vigilancia en este pun- 
to y de poner ante los ojos de los discípulos las consecuencias 
correspondientes. Así ocurre con especial decisión en las que 
a continuación transcribo: 


De cierto que el malo no quedará impune, 
mas la raza de los justos quedará a salvo, 
(Prov 11,21) 


Derribados los malos, no existen ya más; 
mas la casa de los justos permanece. 
(Prov 12,7) 


¿No andan extraviados los que planean el mal? 
Amor y lealtad para los que planean el bien. 
(Prov 14,22) 


La casa del justo abunda en riquezas, 
y en las “rentas' del impío hay turbación. 
(Prov 15,6) 


El que excava una fosa caerá en ella, 
al que hace rodar una piedra 
se le vendrá encima. 

(Prov 26,27) 


Llama la atención la neutralidad con que se hacen estas 
puntualizaciones; a decir verdad, como si se tratase de una 
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ley ya establecida. Efectivamente, nos llevaría a error si se 
opinase que éstas y otras sentencias han de ser entendidas 
teológicamente a partir de una “fe de retribución”. En ellas 
no se trata de un acto divino judicial que alcance al hombre 
de manera reflexivamente bendiciente o punitiva, Sino de un 
orden de la vida que se puede experimentar. Cuando dentro 
de este contexto una sentencia habla sobre Yahwé, sobre el 
castigar o el bendecir o de que él bendice al misericordioso 
por sus buenas obras (Prov 19,17), no hay tras todo eso una 
concepción distinta, sino simplemente que es Yahwé quien ha 
fundado dicho orden y lo guarda. Más adelante trataremos 
de las cuestiones fundamentales que se plantearán en época 
más moderna en torno a este orden establecido con anterio- 
ridad. 

Resulta difícil al estudioso contemporáneo apreciar correc- 
tamente todo este mundo de imágenes. Se siente inclinado a 
deducirlo de una u otra teoría extraña a la vida, y se mara- 
villa de su mínimo sentido de la realidad, Pero por mucha 
sinceridad que ponga en su estudio, sus puntos flacos conti- 
nuarán resultándole ocultos. Desde luego no son pocas las 
formulaciones de esta convicción que tienen un elemento pro- 
vocador en ese su áspero antiteticismo; pero así tenía que 
ser. Tampoco deben ser interpretadas como si el justo resul- 
tase de golpe preservado de todo mal. Muchas de las oposi- 
ciones que con demasiada facilidad aparecen entre la bendi- 
ción al justo y la maldición al malo, han de ser cargadas en 
la cuenta de la didáctica, que es simplificante por necesidad. 
No requieren en absoluto ser entendidas de modo tan teori- 
zante, y desde luego las hay también que hablan lisa y lla- 
namente de las adversidades que le acaecen al justo. 


Que siete veces cae el justo, pera se levanta; 
mientras los impíos se hunden en la desgracia. 
(Prov 24,16) 


Sobre toda carne, 

desde el hombre hasta la bestia 

—pero para los pecadores siete veces más— 

se ciernen peste, sangre, fiebre, espada, 

devastación, destrucción, hambre, muerte. 
(Sir 40,85) 
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Pero sobre todo, estos enunciados no están en absoluto 
desprovistos de realismo, pues hablan de experiencias que 
han ellos comprobado reiteradas veces dentro de una comu- 
nidad social reciamente trabada. La justicia actuará siempre 
en ella como un factor de promoción comunitaria; asimismo 
aumentará el prestigio del que la practica, e igualmente todo 
cuanto sea malo será en seguida sentido por la comunidad 
como perjudicial y, consiguientemente, recaerá sobre quien 
lo obró. A decir verdad, también hay que saber esperar: los 
acontecimientos no siempre son perfectamente claros desde 
el principio. 


Yo mismo he visto al insensato echar raices 
y súbitamente *pudrirse” su mansión, 
Sus hijos quedaron alejados de la ventura, 
sin defensor hollados en la Puerta. 
Su cosecha la devora un hambriento... 
y los sedientos absorben su fortuna. 
No. no brota la iniquidad del polvo 
ni germina del suelo la aflicción. 
Es el hombre quien 'se engendra* la desgracia, 
como los hijos del relámpago 
vuelan hacia la altura. 
(Job 5,3-7) 


¿Brota acaso el papiro sin marismas? 
¿crece sin agua el junco? 
Aun en su verdor, sin ser cortado, 
antes que toda otra hierba se marchita, 
Tal es la suerte de los que a Dios olvidan, 
así fenece la esperanza del impío. 

(Job 8,11-13) 


Ya se trate del mal, ya se trate del bien, siempre es cueés- 
tión de fuerzas de asombroso alcance, pues así como la bon- 
dad de un hombre no le beneficia sólo a él, sino también a 
la generación siguiente, de la misma manera los hijos del mal. 
vado serán alcanzados por la perdición ”. 


2 Prov 11,21b; 14,26; 20,7; Job 15,34; 18,16,19; 27,14; Sir 44, 
10s: 
"Sí, es estéril la ralea del impío, 
devora el fuego la tienda del soborno”, 
(Job 15,34) 


174 Materias de la enseñanza 


Con esto volvemos a enfrentarnos con aquella concepción 
propiamente pragmática de la naturaleza del bien y del mal, 
que ya hemos dilucidado en otro contexto anterior”. Vimos 
que el bien nunca fue considerado únicamente como un fe- 
nómeno moral; el ser bueno y los bienes se correspondían. 
Naturalmente, la aplicación y la rectitud de un hombre for- 
man parte de su bondad; pero por otra parte, pertenecen 
también a ella el buen éxito y una vida bien colmada. Esta 
realidad del bien y del mal, que no sólo determina cl curso 
vital del individuo sino que además tenía una importancia vi- 
tal general, fue descrita por los maestros de mil maneras, Son 
de origen específicamente sapiencial los modelados sufridos 
por nociones populares antiguas, hasta convertirlas en poe- 
mas didácticos imponentes y con amplio resalte, tal como los 
encontramos en los discursos de los amigos de Job*. En ellos 
hay dos cosas nuevas: la forma artística con muchas preten- 
siones, que sabe servirse de efectos vigorosos; y también la 
extensión de las antiguas nociones a la totalidad de la vida. 
Si inicialmente el interés estribaba más sobre las consecuen- 
cias de un hecho individual y concreto, ahora se muestra el 
aspecto que ofrece la totalidad de una vida dominada por la 
ley de los efectos de la maldición. 


Sí, la luz del malvado ha de apagarse, 
ya no brillará su llama ardiente. 

La luz en su tienda se oscurece, 

de encima du él se apaga la candela. 
Se acortan sus pasos vigorosos, 

le pierde su propio consejo, 

Porque sus pies lo meten en la red, 
entre mallas camina, 


Compárese con esto el siguiente texto de Hesíodo: 


Si alguno da intencionadamente un testimonio mendaz 
jurando en falso, profana el derecho y lo vuelve irremedia- 
blemente ciego. Su parentela desaparecerá en el futuro, 
caerá en las sombras del olvido. Pero será bendecida en 
el futuro la descendencia de aquel que jura con verdad. 

Hesíodo, Los trabajos y los días, 282-285, 


22 Véanse páginas 106 ss. 
Véanse páginas 60 s. 
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Por el talón le apresa un lazo, 

el cepo se cierra sobre él, 

Oculta en la tierra está 

la cuerda de prenderle, 

una trampa le espera en el sendero, 

Por todas partes le estremecen terrores, 

que le persiguen paso a paso. 

Su perdición le persigue hambrienta, 

la desgracia se adhiere a su costado. 

Devora el mal su piel, 

el Primogénito de la Muerte 

roe sus miembros. 

Se le arranca del seguro de su tienda, 

se le lleva donde el Rey de los terrores. 

Se ocupa su tienda, ya no suya, 

se esparce azufre en su morada. 

Por abajo se secan sus raíces, 

por arriba se amustia su ramaje. 

Su recuerdo desaparece de la tierra, 

no le queda nombre en la comarca. 

Se le arroja de la luz a las tinieblas, 

del orbe se le expulsa. 

Ni prole mi posteridad tiene en su pueblo, 

ningún superviviente en sus moradas, 

De su fin se estremece el Occidente, 

y el Oriente queda preso de terror. 

Tan sólo esto son las moradas del impío, 

el lugar de aquel que no conoce a Dios, 
(Job 18,5-21) 


Comienza el poema con la imagen del hogar extinguido y 
las luces apagadas. La casa está vacía. Luego describe, remon- 
tando el destino, las trampas en que se enzarza el desgracia- 
do. Se ve expuesto a todas las calamidades imaginables; en 
una palabra: se hizo maldito a sí mismo. Sin descendencia, 
se convierte en objeto del horror de muchos que le rodean. 

¿No se puede decir algo muy parecido a propósito del 
coro de una tragedia ática? Todo va expuesto como si se 
cumpliese la complicada concatenación de fatalidades sujetas 
a una necesidad inmanente e inexorable, Nada se dice de una 
intervención inmediata de la divinidad. Llama también la aten- 
ción el interés que se presta a lo psicológico, 
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Los efectos de la desgracia sobre la vida interior del hom- 
bre ocuparon de modo creciente la atención de los sabios. 
En la Sabiduría de Salomón (siglo 1 a C) se encuentra una 
detallada descripción de todos los horrores y las alucinacio- 
nes que se abaten sobre los enemigos del pueblo de Dios “en- 
cerrados en la cárcel sin cerrojos” de sus angustias. El texto 
es un documento de un realismo psicológico —-sí: incluso de 
un realismo psiquiátrico— inquietante *, Aquí sólo podemos 
poner una muestra: 


** ..ya fuera labrador o pastor, o bien un obrero de- 
dicado en la soledad a su trabajo, sorprendido, sopor- 
taba la ineludible necesidad; pues todos estaban atados 
a la misma cadena de tinieblas. El silbido del viento, el 
melodioso canto de las aves en la enramada, el ruido 
cadencioso del agua que corre impetuosa, el horrísono 
fragor de rocas que caen de las alturas, la invisible ca- 
rrera de animales que saltando pasan, el rugido de las 
fieras salvajes, el eco que devuelven las oquedades de 
las montañas, todo les aterrorizaba y les helaba de es- 
panto. Estaba entonces el mundo, iluminado de luz es- 
plendorosa, y, sin traba ninguna, se ocupaba en sus que- 
haceres; sólo sobre ellos se extendía espesa noche, ima- 
gen de las tinieblas que habian de recibirles. Aunque, to- 
davía más que las tinieblas, ellos eran una carga para 
sí mismos”, 

(SabSal 17,16-20) 


Pero también el bien era una potencia, y los maestros se 
ocuparon mucho de que los discípulos se familiarizaten con 
ella. Se ofrecen al propósito bellas doctrinas verdaderamente 
sabias, como por ejemplo la de la fuerza saludable de las 
buenas palabras %. También aquí el conocimiento de la virtud 
saludable de un buen comportamiento, se liga con profundas 
inspecciones en la interioridad humana. Mas nunca se pier- 
da de vista que en las sentencias siguientes no se transmiten 
imperativos tajantes, sino que se fijan experiencias en indi- 


% H. Tellenbach, Sinngestalten des Leidens und des Hoffens, en: 
Conditto humana (Festschrift E. W, Straus), 1966, pág. 310. 
24 Prov 12,18 (“la lengua de los sabios cura'”); 12,20,25; 15,1. 
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cativo. Cerrar indulgentes los ojos mantiene y promueve las 
relaciones con los demás. 


Con amor y lealtad se expía la falta; 
con el temor de Yahwé se evita el mal. 
(Prov 16,6) 


El que cubre delitos, se gana amistades; 
el que propala cosas, dispersa a los amigos. 
(Prov 17,9) 


La prudencia del hombre domina su ica, 
y su gloria es pasar sobre una ofensa. 
(Prov 19,11) 


Si tu enemigo tiene hambre, dale de comer, 
si tiene sed, dale de beber; 
así amontonas sobre su cabeza brasas 
y Yahwé lo cumplirá por ti%, 
(Prov 25,215) 


% La fórmula de “los carbones encendidos” se explica por un rito 
expiatorio egipcio, según el cual el culpable portaba sobre su cabeza 
un platillo con carbones ardientes, como símbolo del cambio operado 
en Su espíritu; cfr. S. Mcrenz, ThLZ (1953) columnas 187 ss. La tra- 
ducción ofrecida aquí (“Yahwé lo cumplirá por ti”) suena a poco ha- 
bitua). Pero el verbo hebreo no se debe traducir por “recompensar”, 
como si Yahwé diese algo por añadidura —poniéndolo de su bol- 
sillo, valga la frase— a la acción humana. El verbo $3illem se ha de 
entender aquí a partir de la correspondencia entre la conducta y la 
remuneración, significando “cumplir”, “consumar”, en el sentido de 
que Yahwé, ante una buena acción, es quien consuma tal correspon- 
dencia. Además, en otras partes se habla como del funcionamiento 
de una regla neutra. Sin embargo no debemos contar de antemano 
con un modo de expresión unitario aplicado a un conjunto de no- 
ciones tan amplio. Como hemos comprobado precedentemente (pági- 
nas 88 s), nada tiene de asombroso que la relación entre conducta y 
remuneración sea concebida unas veces como funcionamiento de una 
regla y otras como un acontecimiento que es obra inmediata de 
Yahwé. K. Reinhard ha llamado nuestra atención sobre un bello 
ejemplo de exposición, al que no se quiso dar realce pese a ser deli- 
berado, que aparece en Herodoto: la muerte de Cambises corres- 
ponde exactamente al sacrilegio que él cometió contra el buey AÁpis 
egipcio (Herodoto II, 29,64), cír. K. Reinhard, Vermichtnis der An- 
tike, 1960, págs, 156 s. "Según Solón, el castigo sobreviene de por sí 
merced a una mecánica inmanente”, H. Fránkel, op. cit., pág. 270. 
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Si el enojo del que manda se abate sobre ti, 
no abandones tu puesto; 
que la flema libra de graves yerros. 

(Qoh 10,4) 


Para terminar nuestras reflexiones sobre el pensamiento 
sapiencial en torno a la causalidad es preciso mencionar una 
curiosa duda, una reserva religiosa en la que Israel tuvo que 
debatirse hasta época tardía dentro del campo de la terapéu- 
tica. ¿Era o no posible deducir en este terreno con parigual 
facilidad que en otros —o, llegado el caso, con dificultad pari- 
gual— unos efectos determinados a partir de unas determina- 
das causas? Evidentemente, el obstáculo era serio. Por des- 
gracia contamos solamente con un texto que nos ofrezca una 
perspectiva altamente aclaratoria de las reflexiones de los sa- 
bios sobre esta cuestión: 


Sé el amigo del médico, pues se le necesita, 
que también a él Dios 

le ha atribuido su parte %. 

Del Altísimo recibe el médico su arte, 

y del rey obsequios. 

La ciencia del médico realza su cabeza, 
y se mantiene en presencia de los nobles. 
El Señor saca de la tierra medicinas, 

el varón prudente no las desdeña, 

¿No fue el agua endulzada con un leño, 
para manifestar su poder 

ante todos los hombres? 

El dio a los hombres inteligencia 

para que se gloriaran 

de sus obras poderosas. 

Con ellas cura él y quita el sufrimiento, 
con ellas el farmacéutico hace mixturas, 
para que sus obras no desaparezcan, 

y el socorro venga de la tierra, 


2% Muchos traductores prefieren aquí el texto griego, que dice 
“creado”. Pero el hebreo hálak nunca significa “crear”, sino “atri- 
buir”, o cosas semejantes. Es mejor quedarse con el texto hebreo, 
pues los textos dan fe de la existencia en la literatura didáctica de 
una “parte” concedida al hombre por Dios (Qoh 2,10,21; 3,22 y 
otros). 
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Hijo, en tu enfermedad no seas negligente, 
sino ruega al Señor, que él te curará. 
Aparta las faltas, mantén puras tus manos, 
ofrece tu ofrenda, tu sacrificio memorial, 
haz pingijes ofrendas según tus medios. 
Recurre luego al médico; 
no debe apartarse de ti, 
pues también tienes necesidad de él. 
Hay momentos en los que la solución 
está en sus manos, 
pues también él reza a] Señor, 
para que él haga que el diagnóstico 
tenga buen éxito 
y la curación, para que la vida se mantenga. 
El que peca delante de su Creador 
¡caiga en manos del médico! 

(Sir 38,1-15) 


Al lector le sorprende en seguida la diversidad de opinio- 
nes que aquí se presentan harto incoherentemente, Por tanto 
en este texto no estamos ante un poema didáctico armónico, 
sino más bien ante un corolario de las opiniones, muy di- 
versas y discutibles, que se pueden mantener respecto a un 
problema determinado. Y el problema es éste: ¿cómo com- 
portarse en una enfermedad?; ¿qué hay de la legitimidad 
del médico? Prescindiendo de la abrupta frase final se reco- 
nocen al médico sus derechos y necesidad. Lo interesante está 
en cuán dudosa y retorcidamente se pronuncia ese “sí”. Es 
claro que aquí la evidencia meramente empírica no basta para 
una legitimidad total: una evidencia como la que se daba por 
ejemplo en la irritación producida por el humo en los ojos 
o por el vinagre sobre los dientes (Prov 10,26). Tropezamos 
más bien con una detallada movilización de toda suerte de 
argumentos teológicos: también al médico le fue atribuida 
por Dios su misión en la vida; el médico ora para que su 
diagnóstico resulte acertado; y es Dios quien hace que naz- 
can de la tierra los remedios, Incluso se ofrece una prueba 
escriturística en pro del empleo de las medicinas (se piensa 
en el relato Ex 15,23-25). 

Al igual que en todo el Antiguo Oriente, también en 1s- 
rael la ciencia médica se fue emancipando muy despacio de 
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las imágenes y nociones sacrales, Pero en Israel ese proceso 
se veía lastrado por añadidura con dificultades especiales. 
No sólo se le exigía la difícil tarea de desligarse de creencias 
en demonios profundamente arraigadas, o del monopolio ejer- 
cido por ciertos dioses sanadores de gran renombre (cfr. Il 
Re 1,6), sino además de la idea de una función y un privilegio 
de Yahwé; pues la creencia de que Yahwé era el único que po- 
día curar fue sustentada en Israel con especial exclusivis- 
mo (Ex 15,26). ¿Mas acaso no era Yahwé también el cau- 
sante de la enfermedad? ¿Como castigo, quizá? Esto suscitó la 
cuestión de si era lícito anteponerse al privilegio de curación 
que Yahwé tenía. De hecho la voluntad de conocer, que tan 
despreocupadamente se venía ejerciendo en otros ámbitos, tro- 
pezó aquí súbitamente con un problema que tocaba las raíces 
de la fe en Yahwé. Claro está que tampoco desdeñaba de 
antemano Israel toda terapia o todo uso de los medios cura- 
tivos. Como en cualquiera otra parte, también allí se aprove- 
chaban los conocimientos a la sazón accesibles, Pero el curar 
se producía bajo presupuestos muy específicos y no era equi- 
parable en el fondo a cualquier técnica donde el hombre se 
sirve de sus conocimientos sobre las leyes que rigen las rela- 
ciones de causalidad para alcanzar determinados efectos. Aquí 
Yahwé era competente en un sentido mucho más directo; en 
este campo los hombres —sacerdotes o profetas— eran total- 
mente servidores suyos. Por tanto, lo discutible no era el em- 
pleo mismo de la terapia, sino el saber si el ejercicio del 
arte de sanar podía ser confiado a un estamento profano que 
se sustraía a la autorización sacral. Así que la toma de, postura 
del Sirácida puede calificarse de paso decisivo y último de la 
Ilustración (Aufklárung). Pero no parece haberse logrado del 
todo, pues el Sirácida —como hemos visto— tuvo que tomarse 
mucho trabajo para mostrar de forma siempre nueva, que tam- 
bién el médico es servidor de Yahwé. Y la última de las ideas 
expresadas (Sir 38,15) amenaza con destruir otra vez el tra- 
bajo de legitimación tan penosamente realizado. 

El narrador del Libro de Tobías parece no conocer este 
problema. En la primera exposición que hace de una curación, 
muestra cuán estrechamente emparentado estaba todavía, in- 


1 Ex 15,26; Dt 32,39; HI Re 5,7; Os 6,1]; Job 5,13, entre otros. 
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cluso en una época tan tardía, el arte de curar con los con- 
juros, El hígado y el corazón de un pez quemados sobre esen- 
cias sahumantes, arrojan el demonio que amenazaba a la novia 
la noche de bodas (Tb 6,17; 8,2). En cambio la curación de la 
ceguera del padre mediante la hiel del pez tiene un carácter 
totalmente médico y ayuno de todo elemento maravilloso *. El 
tratamiento es descrito interesándose por los detalles: Tobías 
extiende la hiel sobre los ojos de su padre “y cuando escocie- 
ron, frotó los ojos, y las escamas blancas cayeron de los ex- 
tremos de sus párpados” (Tb 11,12). He aquí todo un capítulo 
de medicina hebraica. Por lo demás sabemos que tal terapia 
estaba muy extendida en la antigiiedad. Aquí es el propio 
enviado celestial quien la enseña a los hombres. Luego las cu- 
raciones son acometidas por los hombres así instruidos. No se 
excluye desde luego que este relato tenga precisamente la 
intención de eliminar posibles objeciones y reservas respecto 
a la terapéutica dicha. Los lectores con cultura sapiencial para 
quienes fue escrito este Libro leerían inteligentemente los pa- 
sajes médicos y a la vez se sentirían confirmados en su convic- 
ción de la legitimidad de tal terapia. Un ángel la enseñó, y es 
a él a quien los hombres han de agradecer esta ciencia salu- 
tifera. 


2 El empleo de la hiel de los peces para curar oftalmopatías está 
varias veces atestiguado por las fuentes antiguas. Una prueba docu- 
mental de origen asirio la tenemos en F. Stummer, Echter Bibel, a 
propósito de este pasaje. 


LA DOCTRINA DEL TIEMPO OPORTUNO 


Todo tiene su momento 
y cada cosa su tiempo bajo el cielo: 
Su tiempo el nacer, 
y su tiempo el morir; 
su tiempo el plantar, 
y su tiempo el arrancar lo plantado. 
Su tiempo el matar, 
y su tiempo el sanar; 
su tiempo el destruir, 
y su tiempo el edificar. 
Su tiempo el llorar, 
y su tiempo el reír; 
su tiempo el lamentarse, 
y su tiempo el danzar. 
Su tiempo el lanzar piedras, 
y su tiempo el recogerlas; 
su tiempo el abrazarse, 
y su tiempo el separarse. 
Su tiempo el buscar, 
y su tiempo el perder; 
su tiempo el guardar, 
y su tiempo el tirar. 
Su tiempo el rasgar, 
y su tiempo el coser. 
Su tiempo el amat, 
y su tiempo el odiar; 
su tiempo la guerra, 
y su tiempo la paz. 
(Qoh 3,1-3)* 


Un poema didáctico más. Lo encabeza la tesis, el terna en 
él enseñado. El cuerpo del poema tiene como tarea aclarar 
concretamente dicha tesis, formulada de modo teórico y con 


l Sobre Qoh 3,1-11s, véase K. Galling, Das Rátsel der Zeit im 
Urteil Kohelets, ZThK 58 (1961) 1 ss. Aporta también estudios sobre 
los problemas particulares. Cfr. además la obra aparecida no ha mu- 
cho, |, R. Wilch, Time and Event, 1969, págs. 113 ss, 
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escasa plasticidad (la forma se asemeja mucho a la de los poe- 
mas numéricos). Y ello se hace mediante una serie de 14 antí- 
tesis, que nos pone de manifiesto cómo se ha de entender el 
tema didáctico tan abruptamente enunciado al comienzo: de 
entre dos cosas contrarias nunca se puede hacer a la vez más 
que una*; y para conocer lo conveniente en cada caso hay 
que saber que “todo tiene su momento”. Este poema didáctico 
aparece en un contexto poético sapiencial relativamente re- 
ciente, que extrae de tal doctrina unas conclusiones muy per- 
sonales a lo largo de una reflexión añadida a ella. Pero ni por 
lo más remoto se trata de un conocimiento tardíamente adqui- 
rido. Más bien es una tesis que de siempre ocupó el centro 
de la sabiduría oriental antigua *. Por lo demás, el estudio del 
fenómeno aquí apuntado ha de proseguirse más bien desde la 
perspectiva de la historia del pensamiento. ¿De qué se trata? 

Una vez más estamos ante una experiencia elemental por 
completo, accesible a los hombres de todos los tiempos y de 
todos los niveles culturales: el obrar humano no alcanza el 
mismo buen éxito en cualquier ocasión, y es muy lógico 
que su feliz resultado, su sentido y toda capacitación para un 
actuar afortunado, vayan ligados a determinados momentos. 
Por lo tanto, nos volvemos a enfrentar en primer término con 
la experiencia de una limitación impuesta a la voluntad hu- 
mana de vivir. Un hecho que escapa a toda influencia; y por 
tanto, no le resta al hombre más que plegarse a él. No le 
queda más salida que reconocer tal limitación como un dato, 
Sin embargo no le está vedado reflexionar; más aún: puede 
intentar Sacar de ahí un provecho y reconocer en él una 
especie de orden misterioso. En cualquier caso, esta expe- 
riencia confirmaba el conocimiento —aducido ya más arri- 
ba en un contexto diferente— de que en las experiencias so- 
bre el entorno humano nada hay comprobable con validez 


2 K. Galling, op. cit., pág. 6. 

3 H. H. Schmid, op. cit., págs. 33 s. “La meta de la instrucción 
sapiencial era en partes esenciales de la misma, el conocimiento del 
tiempo adecuado, del lugar propicio y de la medida exacta del actuar 
humano” (Idem, op. cit., pág. 190). Cfr. además la de Pittakos, “Co- 
noce el instante oportuno”; B. Snell, Leben und Meinungen der sie- 
ben Weisen, 1952, pág. 101. 
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absoluta. Todo cuanto fue objeto de experiencia está condi- 
cionado de una u otra manera, tiene un valor relativo. 

Trátase aquí de la enigmática dependencia de todo acon- 
tecimiento respecto al “tiempo favorable” *, El árbol trae fruto 
“a su tiempo”, las gavillas granan “a su tiempo” (Job 5,26), 
las aves migratorías conocen “su tiempo” (Jer 8,7; cfr. Gen 
31,10). Cuando una muchacha llega a la edad núbil ha llegado 
“su tiempo” (Ez 16,8). En el fondo es decisivo para toda em- 
presa humana el que acaezca a su debido tiempo, Y esto vale 
sobre todo para la palabra humana, la cual era situada por 
los maestros de la sabiduría en la cúspide de todos los fac- 
tores configurativos del vivir. 


El hombre halla alegría 

en la respuesta de su boca; 

una palabra a tiempo, ¡qué agradable! 
(Prov 15,23) 


Manzanas de oro con adornos de plata (?) 
es la palabra dicha a tiempo. 
(Prov 25,11) 


Música en duelo es un relato inoportuno, 
azotes y corrección son siempre sabiduría. 
(Sir 22,6) 


No contengas la palabra cuando sea oportuna, 
(Sir 4,22) 


Y a la inversa: si el “tiempo es malo” y la palabra no 
tiene posibilidades de buen éxito, “el prudente calla” “(Amós 
3,13), También en el caso del médico existe un tiempo en que 
se le pone el triunfo en las manos (Sir 38,13; [Jer 8,15). La 
más hermosa de las ilustraciones de esta frase —todo tiene su 


t W, Zimmerli, Das Buch des Predigers Salomo, 1962 passim. La 
palabra hebrea empleada “2t no equivale del todo a la nuestra “tiern- 
po”. Por un lado su sentido es más limitado, pues apunta hacia el 
significado de “tiempo dispuesto”, “tiempo oportuno”, “momento”, 
“tiempo para”. Por otro lado es más amplio pues el aspecto tempo- 
ral puede pasar a un segundo término, dado que en ciertos casos 
puede ser traducida por “ocasión para”, “posibilidad de”; cfr. J. R, 
Wilch, op. ciít., pág. 129 y passim. 
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tiempo— es la desarrollada en el admirable poema sobre la 
actividad del campesino. A primera vista, sus funciones pa- 
recen notoriamente incoherentes y de opaca significación. 
Pero de súbito surgen plenas de sentido: cuando se piensa 
que conoce el tiempo adecuado para emplear sus afanes. No 
está labrando dale que dale, como corrientemente se dice, sino 
que interrumpe su actividad para aplicarse a otra cuyo tiem- 
po apropiado venga en el entretanto, 


Escuchad y oid mi voz, 

atended y oid mi palabra. 

¿Acaso cada día ara el arador para sembrar, 
abre y rompe su terreno? 

Luego que ha igualado su superficie, 
¿no esparce la neguilla 

y desparrama el comino, 

y pone trigo, cebada y espelta, 

cada cosa en su tablar? 

Quien le enseña esta usanza, 

quien le instruye es su Dios. 


Porque no con el trillo 
es trillada la neguilla, 
ni se hace girar rueda de carreta 
sobre el comino; 
sino que con el bastón es apaleada la neguilla, 
y el comino con la vara. 
¿Se tritura el grano? No. 
No se trilla indefinidamente; 
se hace girar la rueda de la carreta 
y sus caballos, 
pero sin triturarlo, 
También esto procede de Yahwé Sebaot, 
cuyo consejo es admirable 
y Cuya capacidad es inmensa. 
(Is 28,23-29) $ 


5 Se puede comparar con este texto, Prov 27,23-27: 


Atiende solícito al aspecto de tu pequeño ganado 
aplica tu corazón al rebaño, 
pues no es eterna la riqueza, 
y no dura la riqueza de generación en generación. 
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Ambas estrofas —la segunda reforzada— concluyen con 
la indicación de que el labrador ha recibido del propio Dios 
una enseñanza para su complicada tarea. Verdad es que aquí 
se encierra un problema acuciante, pues el hombre no puede 
menos de sentir desazón al comprobar su total dependencia 
respecto al tiempo oportuno. Su voluntad de vivir se vería 
abocada a una inseguridad difícilmente soportable, precisa- 
mente porque tal límite se halla en continuo movimiento; 
ahora lo barruntamos aquí, luego allá, y así constantemente. 
La información que el poema sobre el campesino nos propor- 
ciona al decirnos que es Dios quien le comunica las instruc- 
ciones necesarias ad hoc, sólo sirve en toda su puntualidad 
para aplicarla a este oficio concreto. Desgraciadamente no 
ocurre así con el conjunto global de las funciones desempe- 
ñadas por el hombre. Por eso a los humanos no les queda otra 
salida que enfrentarse por sí mismos, es decir armados de 
sus posibilidades cognoscitivas, a esa contigencia que les ame- 
naza. ¿Acaso no pueden conocer con la ayuda de un exa- 
men más preciso de las circunstancias el tiempo favorable para 
sus designios, y acomodarse a él cn su actuar o en su abste- 
nerse de la acción? Los maestros respondieron a esta pre- 
gunta de modo rotundamente afirmativo. Opinaban que el 
hombre podía muy bien ser instruido en el conocimiento del 
tiempo adecuado para sus proyectos, mediante la valoración 
cuidadosa de las circunstancias y un exacto examen de la si- 
tuación; incluso tratándose de casos difíciles. “Hijo mío, ten 
en cuenta el momento oportuno” (Sir 4,20). Bien seguro que 


Cortada la hierba y aparecido el retoño, 

y apilado el heno de los montes, 

ten corderos para poderte vestir, 

machos cabríos con que pagar el campo, 
leche de cabras en abundancia para sustentarte 
y para mantener a tus criados. 


Este poema didáctico está lejos de tener el artístico acabado del 
de Is 28,23ss. Tampoco desde el punto de vista del contenido alcanza 
temas tan elevados como aquel. Se acerca más a unas normas cam- 
pesinas llenas de probidad: Nada descuides en tu economía labrado- 
ra. En Is 28,23ss en cambio no se dan enseñanzas al hombre del 
campo, sino que se instruye a los alumnos sobre la actuación de los 
campesinos para tomar de ahí conocimientos básicos, 
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los maestros de los tiempos antiguos acudieron con esta ex- 
hortación en ayuda de la juventud, recomendándoles que se 
adaptasen según las posibilidades al fenómeno del tiempo opor- 
tuno, que examinasen las circunstancias que se presentaban 
para luego aprovechar el momento reconocido como adecuado. 
Si en este campo se han reunido y aprendido experiencias 
que permiten planificar el riesgo del momento*, cabía esperar 
la buena oportunidad tranquilamente: 


Hasta su hora aguanta el que es paciente, 

mas después su alegría crece. 

Hasta su hora contiene sus palabras, 

y entonces muchos labios proclamarán su inteligencia. 
(Sir 1,235) 


Y así es como algo que era un límite podía tornarse bue- 
na ocasión, pues el hombre ganaba la posibilidad de inter- 
ceptar algo que inicialmente no era más que una limitación 
incómoda para su vivir y ponerla al servicio de su enseñorea- 
miento de la vida para hacer una singladura más con buen 
viento. Cuando se presenta el tiempo oportuno debemos sa- 
ber tomar de él lo que nos ofrece, hemos de “aprovecharlo” 
(Ef 5,16). Así pues, era considerado sabiduría: conocer el 
tiempo oportuno, y luego saberlo aprovechar. Incluso de un 
niño que todavía se halla dentro de la matriz se podía decir 
que no era “hábil”, que no era “sabio”, si no sabía elegir y 
aprovechar el momento para colocarse en el cuello del útero 
(Os 13,13). 

Y aquí es donde el Eclesiastés manifiesta su disconformi- 
dad. Está completamente de acuerdo todavía con las ideas 
tradicionales, en cuanto a que cada cosa y cada acción tengan 
su momento. Pero ¿qué ayuda supone esto para “el que tra- 
baja”, si no puede encontrar por sí mismo la ordenanza del 
tiempo establecida por Dios, sin duda sabia y bien pensada? 
(Qoh 3,11). 

En esta espinosa cuestión no debemos pasar por alto que 
el Eclesiastés aborda la doctrina antigua desde un ángulo to- 


£ K. Galling: “No obtiene ningún beneficio, en tanto que no pue- 
de hacer entrar en Sus planes el “riesgo” del tiempo” (op. cit., pág. 2). 
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talmente nuevo y distinto: el teológico. Veamos: ¿puede el 
hombre reconocer los tiempos tal como Dios los dispuso para 
él? No era ésta en modo alguno la concepción de lo que los 
sabios antiguos enseñaban. Ellos entendían el conocimiento 
del tiempo de manera mucho más mundanal, como un elemen- 
to del arte de vivir que tiende a enseñar mediante la expe- 
riencia, 

En Proverbios encontramos relativamente pocos textos que 
documenten esta enseñanza. Pero pueden ser completados 
merced a las indicaciones que nos suministran otros contextos 
literarios, hasta tal punto que no puede caber duda sobre el 
profundo arraigo de esta idea en la sabiduría vivencial de Is- 
rael. Quien mantenga la opinión de que la doctrina del tiem- 
po oportuno únicamente pudo hallar un puesto dentro del 
horizonte de un rígido determinismo teológico, difícilmente 
podrá conciliarla con las concepciones de la fe en Yahwé 
pertenecientes a época anterior, El Yahwé de los profetas que 
configuraba de nuevo cada hora histórica en medio del “tor- 
bellino de los hechos”, y que ocasionalmente podía “arrepen- 
tirse” de sus decisiones, tampoco era un Dios que ha esta. 
blecido su tiempo por delante de todos los acontecimientos. 
Pero saber que las cosas tienen su tiempo y que nosotros 
podemos conocerlo hasta cierto punto, es algo que puede ser 
entendido de otro modo y no exclusivamente —Jesde luego 
que no— con la perspectiva de una doctrina de la predes- 
tinación de la que formase parte. Había un tiempo para que 
los reyes se pusiesen en campaña (Il Sam 11,1), para atar las 
gavillas o para que unas buenas palabras comunicasen algo; 
pero en todo ello estaba muy lejos de mezclarse la idea de 
una predeterminación fatal que se remontase a los orígenes 
mismos. La sabiduría del tiempo oportuno, como cualquiera 
otra ciencia de los antiguos maestros, se apoyaba sobre la 
mera experiencia de determinadas reglas y determinados lí- 
mites que se podían deducir de las cosas. Y para los maes- 
tros antiguos esta sabiduría, como cualquiera otra, estaba en- 
globada dentro de la fe en Yahwé de tal modo que no coar- 
taba la libertad de Yahwé ni la de los hombres. En el Ecle- 
siastés ciertamente la doctrina sobre el tiempo oportuno pa- 
rece ligada ya a un determinismo teológico; se ha mudado 
de improviso en grave inquietud (véanse págs. 337 ss). 


LA CREACION SE AUTORREVELA 


Abordamos ahora uno de los problemas más controverti- 
dos de toda la literatura sapiencial. ¿Cómo se han de enten- 
der los grandes poemas didácticos Prov 8, Job 28, Sir 24 y 
otros más que nos hablan de la “sabiduría” como de una 
magnitud personificada, inmanente en la creación? Apenas po- 
demos abarcar con la mirada la bibliografía científica sobre 
el tema. Al examinarla minuciosamente podría parecernos que 
el enigma máximo reside en el problema del origen histórico- 
religioso de este grupo de nociones e imágenes —efectivamen- 
te extrañas— tocantes a una sabiduría que se dirige a los 
hombres incluso interpelándoles. Se ha contestado de manera 
muy varia a esta cuestión importante sin duda. Con todo es 
secundaria respecto a otra pregunta: ¿qué significaba pro- 
piamente esta idea tal como la propagan los textos para la 
íe en Yahwé? (Tampoco quien crea tener que hablar de una 
hipóstasis, estaría dispensado de responder a la pregunta sobre 
qué era lo que Israel entendía exactamente por tal). A pri- 
mera vista estos textos aparecen totalmente aislados; dijérase 
que carecen de toda vinculación con lo que les circunda, a 
la manera de bloques errantes. Pero tras esta primera impre- 
sión habríamos de preguntarnos si este grupo de nociones e 
imágenes no debe ser entendido a partir de contextos más 
amplios. 

Los textos que nos ocupan plantean sin duda dificultades 
a la exegesis. Ante todo, por su falta de interés en propor- 
cionar al lector definiciones conceptuales que nos parecen in- 
dispensables; y por otra parte, a causa del tensísimo pathos 
poético con que dichos textos se producen. Precisamente la 
acumulación patética de los enunciados tiene como consecuen- 
cia que el sentido de lo en ellos dicho se mantenga en sus- 
penso, siendo difícil precisarlo. Pero la perplejidad a que nos 
vemos conducidos al acometer Ja interpretación de esos tex- 
tos podría atribuirse, al menos en parte, a que los abordamos 
planteando unas cuestiones que no hacen totalmente al caso. 
Nos preguntamos por ideas y buscamos definiciones concep- 
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tuales allí donde Israel habla de hechos y describe aconteci- 
mientos. No perdamos de vista este aspecto. 


Í, 


LA SABIDURÍA INMANENTE EN EL MUNDO 


1 Hay, sí, para la plata un venero 
para el oro un lugar donde se purifica, 
2 Se extrae del suelo el hierro 
una piedra fundida se hace cobre. 
3 Se pone fin a las tinieblas, 
hasta el último límite se excava... 
4 Olvidados, sin apoyo para el pie, 
oscilan y se balancean lejos de los humanos. 
5 Tierra de donde sale el pan, 
cuyas profundidades son revueltas 'con' el fuego. 
6 Lugar donde las piedras son Zafiro 
y contienen polvo de oro. 
7 Sendero que no conoce el ave de rapiña, 
ni el ojo del buitre lo columbra, 
8 tampoco las fieras altivas lo pisaron, 
el cachorro de león jamás lo atravesó, 
9 Aplica el hombre al pedernal su mano, 
descuaja las montañas de raíz. 
10 Abre galerías en las rocas, 
ojo avizor a todo lo precioso, 
11 Tapona las fuentes para que no rezumen, 
y saca a la luz lo oculto. 
12 Mas la sabiduría, ¿dónde se la encuentra? 
¿cuál es la sede de la inteligencia? 
13 Ningún hombre conoce su precio, 
no se la encuentra en la tierra de los vivos. 
14 El océano primigenio dice: No está en mí; 
el mar dice: No está conmigo. 
15 No se puede dar por ella oro fino, 
ni comprarla a precio de plata, 
16 ni evaluarla con oro de Ofir, 
el ágata preciosa o el zafiro. 
17 No la igualan el oro ni el vidrio, 
ni se puede cambiar por vaso de oro puro, 
18 Corales y cristal ni se recuerden; 
mejor es pescar sabiduría que perlas. 
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19 No la iguala el topacio de Kus, 
ni con oro puro puede evaluarse. 
20 Mas la sabiduría ¿de dónde viene? 
¿cuál es la sede de la inteligencia? 
21 Ocúltase a los ojos de todo ser viviente, 
se hurta a los pájaros del cielo, 
22 La perdición y la muerte dicen: 
(Sólo) un rumor hemos oído de ella. 
23 Sólo Dios su camino ha distinguido, 
sólo él conoce su lugar, 
24 Porque él otea hasta los confines de la tierra 
y ve cuanto hay bajo los cielos. 
25 Cuando dio peso al viento 
y aforó las aguas con un módulo, 
26 cuando impuso leyes a la lluvia 
y un camino a los giros de los truenos, 
27 entonces la vio y la midió?, 
la erigió y la escrutó hasta el fondo, 
28 (y entonces dijo al hombre: 
Mira, el temor del Señor es la sabiduría, 
huir del mal la inteligencia). 
(Job 28) 


Propiamente hablando, en este vigoroso poema de amplios 
resalies y que se regala con palabras, se desarrolla un pensa- 
miento sencillo? En contraste con las capacidades poco me- 
nos que ilimitadas del homo faber, el hombre no puede de- 
terminar el lugar donde se encuentra la sabiduría. ¡Y ésa es la 
más insigne de las cosas! Sólo Dios la ha visto e instaurado. 

Para hacer resaltar el contraste todo lo posible, el poema 
echa mano de la más extremada de las empresas que el ingenio 
humano acomete: perforar galerías bajo las montañas. Se 
adentra por tinieblas nunca transitadas y encuentra caminos 
incluso donde el penetrante ojo de las bestias no ve nada. 
No le arredra la dureza de las rocas; pone coto a las aveni- 
das del agua. Los hombres se cuelgan de cuerdas dentro de los 


1 Dicho con exactitud mayor: “él las contó”. Otra traducción en 
J. Reider, “las probó”, en VT 2 (1952) 127. 

2 Este poema no está intacto. No se podría restablecer una es- 
tructura equilibrada de las estrofas mediante el estribillo de los ver- 
sículos 12 y 20, porque: ¿Faltan (así G. Fohrer)? ¿Van al comienzo 
de las estrofas? ¿Van al final? En los LXX faltan los versículos 14-19, 
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pozos de las minas. Y así pueden sacar a la luz piedras y 
metales preciosos. Pero ¿dónde encontrarán la sabiduría; de 
dónde viene? El concepto “sabiduría” se halla en paralelis- 
mo de sinonimias con el de “razón” (bina), lo que una vez 
más vuelve a mostrarnos que no existe interés ninguno por 
definiciones conceptuales precisas. Es claro que el lector o el 
oyente sabían de qué se trataba. El segundo estiquio no da 
la impresión de que con él se pretendía decir alguna cosa 
nueva. Para nosotros los conceptos “sabiduría” y “razón” tic- 
nen algo de chocante en este contexto, pues no designan una 
virtud humana o algo que este hombre deba adquirir, sino, 
al contrario, algo que se halla muy lejos de él. Nada puede 
propiamente decirse del lugar donde se encuentra. No está en 
el océano primigenio ni en el mar; ningún ser vivo ha visto 
esa sabiduría. Sólo cabe decir que Dios se relacionó con ella 
cuando creó el mundo. Las expresiones vagas —el “la contó”, 
la “erigió”, la “escrutó hasta el fondo”— encierran en sí la 
idea de que él la creó. En cualquier caso se halla ante Dios 
y estaba sometida a su acción instauradora del orden. Los 
vy 25-26 no nos permiten deducir que la sabiduría auxiliase 
a Dios cuando la creación, pues las acciones divinas dirigidas 
por un lado a las aguas y al viento y por el otro a la propia 
sabiduría son simultáncas; también clla constituyó el objeto 
de un obrar de Dios. Mas sobre todo hemos de decir algo 
sobre su edad, sobre su terminus a quo: se remonta a la épo- 
ca en la que Dios impuso su orden a las más misteriosas obras 
de la creación. 

Si al hacer la exegesis correspondiente no nos deja¿nos di- 
rigir de antemano por la vaga aceptación de un parentesco 
con concepciones mitológicas paralelas pertenecientes a las re- 
ligiones de los pueblos vecinos, no podremos desde luego 
hablar aquí de la sabiduría como de una hipóstasis?, Es éste 
uno de esos conceptos que en seguida se nos viene a la mano 


3 El concepto de hipóstasis ha adquirido carta de naturaleza en la 
ciencia de las religiones para designar un fenómeno que aparece en 
muchas de ellas. Ha alcanzado amplia aceptación la definición de 
S. Mowinckel: “Una esencia divina considerada mitad como autó- 
noma, y mitad como forma de revelación de una divinidad superior, 
que representa la personificación de una cualidad, de una actividad, 
de un miembro, etc., de esa superior divinidad” (RGG?, II, 1928, pá- 
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al hablar de la historia general de las religiones, pero que des- 
figura más que aclara lo que piensa Israel. En esta sabiduría 
nada hay que sea inmediatamente divino ni mitológico. No 
es desde luego una cualidad divina sustantiva. Tampoco hay 
motivo ninguno para hablar de una personificación. Esta sa- 
biduría hemos de buscarla en el mundo; está allí sin que sea 
posible captarla. Si no fuese intramundana carecería de senti- 
do la alusión a los hombres que escarban las entrañas de la 
tierra. Por otra parte —y esto resulta notable, desde luego— 
es un algo separado de las obras de la creación. Esta “sabidu- 
ría”, “inteligencia”, debe designar pues algo así como el “senti- 
do” puesto por Dios en la creación, su divino misterio creador; 
aunque debemos tener presente que el poema piensa menos 
en algo ideal que en algo cuasi material. Dios conoce su “lu- 
gar”, la ha “medido”, “establecido”. Algo más adelante yvol- 
veremos sobre el hecho de que, en el Israel tardío, estas ideas 
difícilmente se desarrollaron con independencia respecto a 
estímulos extraisraelitas, 

Por lo que concierne a la doctrina de este poema didácti- 
co, hemos de ser prudentes en compararlo con los demás tex- 


gina 2065). Ultimamente su redacción ha variado algo: se designa 
como hipóstasis una magnitud “que participa en la esencia de una 
divinidad, que interviene en el mundo actuando mediante ella, sin 
que su esencia se agote en la actuación de esa hipóstasis” (G. Pfei- 
fer, Ursprung und Wesen der Huypostasenvorstellungen im Judentum, 
1967, pág. 15). 

Así formulada, esta noción no favorece la comprensión de los 
textos que aquí nos ocupan, pues no hace justicia a sus elementos 
especificos; más aún: porque induce a errores. Ni en Job 23 ni 
en Prov 8,22ss, ni en Sir 24 se trata de ninguna personificación de 
una cualidad divina. ¿Puede aplicarse el concepto de hipóstasis a 
una magnitud —como aparece a lo largo de dichos textos— que es el 
objeto de una actividad divina? Pero hay más: debemos preguntarnos 
si es juicioso comenzar por puntualizar un concepto exacto de hipósta- 
sis y luego auscultar los textos basándose en ella, El camino inverso 
sería metódicamente más correcto: interrogar los textos y luego crear 
un concepto adecuado a lo que resultare, en el caso de que fuese algo 
especial, Otra cosa sería si quisiéramos decidirnos a considerar el 
término hipóstasis de modo muy general como la objetivación o per- 
sonificación de un concepto. Entonces se podría aplicar a los textos 
citados. Pero nos abstendremos aquí de hacerlo, ya que dicho con- 
cepto de hipóstasis está gravado por el momento con todo lo apun- 
tado al comienzo de esta nota. 
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tos sapienciales (Prov 8; Sir 24, entre otros), La composición 
no dice todo lo que se debiera decir de esta “razón” inscrita 
en el mundo cuando la creación. No se dice que el hombre 
quede por completo excluido de cualquier percepción de esa 
sabiduría, pues ¿cómo podría entonces hablar de ella? Los 
pensamientos contenidos en el poema siguen más bien este 
curso: La sabiduría, el orden dado por Dios al mundo, es lo 
más precioso de todo, Pero mientras que el hombre ha aca- 
bado encontrando el camino que conduce a todas las rique- 
zas, no encuentra el que lleva al misterio de la creación, Sólo 
Dios sabe dónde se halla, pues ya se ocupó de él cuando 
creaba. Si el hombre no puede fijar ese misterio de la crea- 
ción, eso significa naturalmente —+tal conclusión sigue estan- 
do dentro del campo visual del poema—, que está sustraído 
a sus propias posibilidades de captación. Nunca caerá bajo 
su dominio, a diferencia de lo que ocurre con todas las demás 
riquezas, El mundo no malbarata el misterio de su orden. 
Apenas podemos avanzar más en la interpretación. 

¡Cuánta experiencia, cuánta reflexión perseverante tuvo 
que anteceder a un poema tal hasta que pudo ser compuesto! 
Pero de todo eso nada ha llegado hasta nosotros. 

Hay unanimidad en admitir que el poema fue incluido a 
posteriori en la parte dialogal del Libro de Job. Lo cual 
complica fastidiosamente la respuesta que se deba dar a la 
cuestión referente a su situación en el tiempo: puede ser 
más antiguo, y también más moderno. En caso de considerar- 
lo un texto postexílico de época tardía, sigue abierta la pre- 
gunta de si es verdad que tales conocimientos únicamente se 
pudieron expresar en unos tiempos tan modernos. El último 
verso del poema hay que tenerlo probabilísimamente por una 
adición. Procede de alguien que no quiso dejar solo al lector 
con un resultado negativo de tan majestuoso porte. No se le 
recorta su participación en la sabiduría. El camino hacia ella 
discurre a través del temor de Yahwé. Con lo que al autor de 
la adición no sólo ha abandonado la temática del poema, sino 
que además emplea de repente la palabra “sabiduría” con un 
sentido totalmente distinto: en el sentido de sabiduría hu- 
mana. 


1 ¿No está llamando la sabiduría? 
y la razón ¿no alza su voz? 
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3 


4 


$ 


16 


17 


18 


19 


20 


En las cumbres de las colinas 

que hay sobre el camino, 

"en el medio' de las sendas se detiene; 

junto a las puertas, a la salida de la ciudad, 
a la entrada de los portalones da sus voces: 
A vosotros hombres os llamo, 

para los humanos es mi voz. 

Entended, simples, la prudencia; 

y vosotros, necios, 

sed lúcidos en vuestro corazón. 

Escuchad: voy a decir cosas importantes 

y es recto cuanto sale de mis labios. 
Porque verdad es el susurro de mi boca 

y mis labios abominan la maldad. 

Justos son todos los dichos de mi boca, 
nada hay en ellos astuto ni tortuoso. 

Todos están abiertos para el inteligente 

y rectos para los que 

la ciencia han encontrado. 

Recibid mi instrucción y no la plata, 

la ciencia más bien que el oro puro. 

Porque mejor es la sabiduría que los corales, 
ninguna presea se le puede igualar. 

Yo, la sabiduría, habito con la prudencia, 


y dispongo del conocimiento y de la reflexión. 


El temor de Yahwé es odiar el mal. 

La soberbia y la arrogancia y el camino malo 
y la boca torcida, yo aborrezco. 

Míos son el consejo y la habilidad, 

yo soy la inteligencia, mía es la fuerza. 
Por mí los reyes reinan 

y determinan los poderosos qué es justo. 
Por mí gobiernan los jefes y los nobles, 
y todos los jueces justos, 

Yo amo a los que me aman 

y los que me buscan me encontrarán. 
Conmigo están la riqueza y la gloria 

la fortuna sólida y la prosperidad. 
Mejor es mi fruto que el oro, 

que el oro puro, 

y me renta mejor que la plata acrisolada. 
Yo camino por la senda de la justicia, 
por los senderos de la equidad, 
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21 para repartir hacienda a los que me aman 
y así llenar sus arcas, 


22 Yahwé me creó, primicia de su camino, 
antes que sús obras más antiguas. 
23 Desde la eternidad fui establecida; 
desde el principio, antes que la tierra. 
24 Cuando aún no existía el océano primigenio, 
fui parida; 
cuando aún no había fuentes cargadas de agua. 
25 Antes que los montes fuesen asentados, 
antes que las colinas, fui parida. 
26 No había hecho aún la tierra ni los campos, 
ni el polvo primordial del orbe. 
27 Cuando él asentó los cielos, allí estaba yo, 
cuando trazó un círculo 
sobre la faz del océano primigenio, 
28 cuando arriba condensó las nubes, 
cuando afianzó las fuentes 
del océano primigenio, 
29 cuando al mar dío su precepto 
para que las aguas no rebasaran su orilla, 
cuando asentó los cimientos de la tierra, 
30 yo estaba allí, como preferida, 
y era yo todos los días su delicia, 
jugando en su presencia en todo tiempo, 
31 jugando por el orbe de su tierra; 
y mis delicias están 
con los hijos de los hombres 


32a Ahora pues, hijos, escuchadme, e 
escuchad la instrucción y haceos sabios, 
no la arrojéis al viento. 

34a Dichoso eí hombre que me escucha 

32b y dichosos los que guardan mis caminos, 

34b velando ante mi puerta día tras día, 
guardando las jambas de mi entrada. 

35 Porque el que me halla ha hallado la vida, 
ha logrado el favor de Yahwé. 

36 Pero el que me ofende hace daño a su alma; 
todos los que me odian, aman la muerte. 

(Prov 8) 
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Este gran poema se halla claramente dividido en tres 
partes: 

Parte I: vv 4-21 (vv 4-9, exhortación inaugural a los lec- 
tores, de aire barroco). Contiene un llamamiento de la sa- 
biduría a los hombres, en el cual ella les expone su valor y 
su indispensabilidad. 

Parte Il: vv 22-31. En cierto modo es indispensable; la 
sabiduría habla de sus misteriosos comienzos, que se remon- 
tan hasta los tiempos de la creación del mundo. 

Parte 1: vv 32-36. Retoma finalmente, mediante la fór- 
mula característica '“ahora pues”, el tema parenético de la 
parte primera, yendo a dar en una invitación con visos de 
ultimátum para que se presten oídos a la sabiduría, pues de 
ello depende la vida y la muerte*. 

Vamos a ocuparnos primero de la parte intermedia. Antes 
de plantearnos los problemas que de ella emanan conviene 
llamar la atención sobre el alto nivel artístico de su cons- 
trucción: se dibujan cuatro subgrupos. En el primero y úl- 
timo la sabiduría habla de sí misma (vv 22s y 30s). En la 
primera de las dos estrofas intermedias (vv 24-26) se trata 
del estado de cosas antes de la creación (“cuando aún no...”); 
en la segunda (vv 27-29), de la creación por Yahwé (“cuan- 
do él...”). 


El texto de Prov 8,22-31 ha sido minuciosamente desmenuzado 
por los estudiosos y tanto su vocabulario como las imágenes e ideas 
por él expresadas han sido sometidas a investigación desde todos 
los lados. Vista en conjunto, la perícopa vv 22-31 no tiene más 
que una función. Unicamente tiene peso propio en cuanto que en 
ella se presenta la voz que se dirige a los hombres. Si se quiere 


t El texto de Prov 3,13-26 tiene una disposición semejante a la 
del poema didáctico Prov 8, sólo que sus dimensiones son mucho 
menores. También aquí se encuentra entre el precio de la sabiduría 
(Prov 3,13-18) y un nuevo llamamiento a seguirla (Prov 3,21-26), un 
fragmento intermedio (Prov 3,19-20) que mira restrospectivamente la 
función de Ja sabiduría en los orígenes de los tiempos: “Con la sa- 
biduría fundó Yahwé la tierra, consolidó los cielos con inteligencia. 
Con su ciencia se abrieron los océanos y las mubes destilan el ro- 
cio”. 

5 Con gran cuidado por R. Stecher, Die persónliche Weisheit in 
den Proverbien cap 8, ZKTh 75 (1953) 411 ss. 
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comprender rectamente a la que habla habremos de remontarnos a 
la creación del mundo por Dios, pues ahí está su origen. Como “pri- 
micia de su camino”, es decir como lo mejor de la creación, fue 
ella misma testigo de esa creación. Na hay razón que obligue a 
partir del nissakti del v 23 (“fui establecida”, o “consagrada”). El 
término holaltz, “fui parida” hay que entenderlo en sentido lato (co- 
mo en Dt 32,18); tampoco ofrece dificultades insuperables k¿anáni 
(y 22) Los LXX lo traducen éxtusev (creó), y Aquilas, Sym. Theod., 
extícato (adquirió). La Peschitto pone la palabra siria correspon- 
diente al verbo hebreo bdra” (crear). 

Pero tras estas diferencias no se oculta ningún problema serio. 
Ya se sabe que kaná (creando) significa adquirir, y en ocasiones 
puede también referirse 2 Dios (Ex 15,16; Psal 74,2). Algunas ve- 
ces —hablando de Dios— significa “formar”, de modo que el verbo 
da la sensación de vestigios cultuales y míticos (Gen 14,19,22; Psal 
139,13; etc.) $. Pero apenas caben dudas de que en el v 22a significa 
“crear”, ¿Qué habría cambiado si pusiésemos en tela de juicio esta 
acepción? La sabiduría pertenece en cualquier caso al mundo de las 
cosas creadas... Continuamente se ha discutido la palabra 'dmon del 
y 307. Con los puntos masoréticos no resulta clara, ni mucho menos. 
Los LXX ponen ópyólovsa de ahí el componens de la Vulgata. Esta 
traducción apoyaba la opinión de aquellos que creían tener que leer 
la palabra hebrea *'mmán: maestro de obras; palabra procedente 
quizá del acadio (urmmanu=obrero) y que encontramos en Jer 52,15, 
pasaje que a decir verdad tampoco es seguro. En pro del significado 
“'maestro de obras” parecen hablar ante todo SabSal 7,21; 8,6, pa- 
sajes donde la sabiduría es designada efectivamente como Teyviti == 
=artesana, obrera. Por otro lado, no se puede afirmar que este 
significado cuadre con los demás enunciados del y 30s (jugar, bromear). 
Lo que nos conduce a la acepción rival: en v 30 se habla de un 
niño, Este discutible término debe leerse '“mun="preferidp”, “niño 
mimado”. Apoya esta suposición la traducción presentada por Aqui- 
las ubrvovusvn =hijo adoptivo, amado. No se minimicen las dife- 
rencias existerites entre estas lecturas. Tras ellas tenemos concep- 
ciones teológicas diferentes, que culminan en la cuestión: ¿colaboró 
la sabiduría en la creación, participó o no en ella “demiúrgicamente”? 
La decisión no se puede tomar partiendo exclusivamente de la crí- 
tica textual; así lo manifiesta el largo debate suscitado, Pero toda- 


$ P, Humbert, Bertholet-Festschrift, 1950, págs. 259 ss; P. Katz, 
The Meaning of the root qnh, JJS 6 (1955) 126 ss. 

7 R. B, Y, Scott, Wisdom in Creation: The '"Amon of Proverbs 
VIH 30, VT 10 (1960) 213 ss. 
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vía nos queda una posibilidad para determinar el sentido de esta 
discutida palabra. 


La dificultad textual que indico queda relegada a las som- 
bras por otra dificultad aún mayor. Las ideas sobre la exis- 
tencia desde la noche de los tiempos de una sabiduría conce- 
bida como persona que habla consciente de sí misma son tan 
raras y se acomodan tan mal con todo lo que creemos saber 
sobre la antigua fe en Yahwé, que se ha planteado desde hace 
ya mucho la cuestión de si Israel no se habría dejado influir 
en este punto por ideas mitológicas procedentes del exterior. 
Pero de nuevo se ha hecho el silencio en torno a la tesis, 
otrora admitida con plena confianza, de que aquí había en- 
trado en juego un “mito oriental en torno a la sabiduría”. 
No ha sido posible aducir materiales sólidos que procedan 
de fuentes extraisraelitas; todo quedó en reconstrucciones hi- 
potéticas postuladas partiendo del elenco de imágenes e ideas 
biblicas. 

Hay que proceder con menos pretensiones y empezar pre- 
guntándose por el origen de las chocantes maneras de hablar 
que presentan los vv 22-31. Este estilo solemne de hablar en 
primera persona, con la repetición característica “antes de 
que..., antes de que...”, nos era conocido ya gracias a las 
presentaciones que ciertas divinidades egipcias hacen de si 
mismas. Por tanto tenemos aquí una insoslayable apoyatura 
estilística de nuestro pasaje en textos egipcios de la clase in- 
dicada. Pero hay más, Recientemente se ha llamado nuestra 
atención sobre textos egipcios que hablan de una divinidad 
que se deja abrazar por la Maat, representada como niña hija 
suya, a la que besa tras “haberla puesto sobre su nariz”?. Es 
rotundo el paralelismo entre esto y la sabiduría representada 
como hija preferida, niña mimada que hace las delicias de 
Yahwé y juega ante él. La divina Maat —concepto central de 
la doctrina sapiencial egipcia— personifica ei derecho, el or- 
den mundial, la justicia? Por tanto, tampoco aquí caben du- 


$ Chr. Kayatz, Studien zu Proverbien 1-9, 1966, págs. 76 ss., 93 ss. 
(en contra de R. N, Whybray, Proverbs Vil 23-31 and its supposed 
prototypes, VT 15 [1965] 504 ss.). 

% Véase pág. 100. “El concepto central de la doctrina sapiencial es 
la Maat, el “derecho”, la “rectitud”, el “orden primigenio”. Como dio- 
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das de que los maestros iSraelitas se apoyaron en represen- 
taciones de la diosa egipcia del orden, e incluso tomaron de 
ahí algunas formas de expresarse”, 

Así pues lo que podemos decir a propósito de la cuestión 
suscitada en torno a posibles influencias extrañas a Israel en 
nuestro texto es lo siguiente: resulta claro que en los vv 22-29 
se han tomado modos estilísticos propios de determinadas 
proclamaciones de dioses egipcios, y en los vv 30s la concep- 
ción egipcia de una divinidad que ama entrañablemente a la 
verdad personificada (Maat) se ha abierto camino —de una 
u Otra manera, y no sin modificaciones internas— hasta el 
poema didáctico que nos ocupa. Resulta interesante el que 
en el texto de los vv 22-31 se pueda comprobar la existencia 
de dos influencias procedentes de dos ámbitos cultuales egtp- 
cios totalmente independientes entre sí. 

Pero ¿qué quiere decir todo esto? Tan sólo que hubo cier- 
tas ideas cuyo arraigo estaba en otra parte, que acudieron 
en ayuda de Israel cuando éste necesitó de ellas para prose- 
guir su reflexión dentro de su propio ambiente. Pues la in- 
troducción de ideas extranjeras dentro del campo de la refle- 
xión hebrea no se produjo sin que se modificasen bastantes 
cosas. Y así eso que Prov 8 califica de “sabiduría”, de arden 
mundial, sólo difícilmente puede admitir ya una comparación 
con la Maat egipcia. Carece de rango divino, tampoco es una 
cualidad hipostatizada de Yahwé: más bien es algo que Yahwé 
creó y a lo que impuso una función. Aunque está claramente 
separada del conjunto de la creación, es una magnitud intra- 
mundana aun Siendo la primicia de las obras creadas, creatu- 
ra Superior a todas las demás creaturas, Esta especlalísima 
situación de la sabiduría respecto a todo lo creado —subraya- 


sa pertenece Maat al sistema religioso de Heliopolis, en el que apa- 
rece como hija del dios Sol, Descendió sobre los hombres como 
recto orden de todas las cosas, en los 'comienzos de los tiempos' ”; 
H. Brunner, Agyptologie, Handbuch der Orientalistik, tomo 1, sec- 
ción 2.2, 1952, pág. 93. 

1 Con eso la puntuación masorética de la palabra 'mn = 'imon = 
= jefe de operarios, se delata definitivamente como una interpreta- 
ción teológica más tardía. Véanse páginas 221 s. La palabra se debe leer 
'Amun, y significa “niño mimado”, “el preferido”, como ya hace mu- 
cho que se ha admitido, 
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da también en Job 283—, es de suma importancia dentro del 
poema didáctico que estudiamos. 

Aquí los exegetas hablan casi por regla general de una 
“especulación en torno a la sabiduría”. La opinión es que la 
fe de Israel se ha elevado en estos textos hasta el nivel es. 
peculativo, es decir a enunciados que abandonan el ámbito 
de la experiencia religiosa y constituyen más bien el produc- 
to de una capacidad configurativa intelectual de orden deduc- 
tivo y abstractivo. Pero semejante modo de ver las cosas ne- 
cesita urgentemente ser modificado, En Egipto la idea de un 
orden primigenio que abarca tanto la naturaleza como la vida 
humana se remonta a las épocas más remotas. ¿No se puede 
suponer algo semejante en el caso de Israel? La hipótesis de 
que la idea de un orden general únicamente pudo responder 
a los esfuerzos que una especulación tardía realizó para co- 
nocer los órdenes particulares, ¿tiene efectivamente muchos 
argumentos en pro? ¿Sóbre qué base reposaba el testarudo 
esfuerzo por determinar los órdenes singulares —y ante todo 
el rastreo de analogías entre los diversos ámbitos de la vida—, 
si no sobre el supuesto previo de un gran orden que trascien- 
de a todos los entes, y que no resulta captable más que en 
parte? ¿Acaso no hubiera resultado ilusorio cualquier es- 
fuerzo por conocer los órdenes particulares, si no hubiera exis- 
tido este supuesto previo y fundamental? También la sabidu- 
ría experiencial más antigua habla —y no pocas veces— de 
Yahwé como Creador *. Creó los pobres; las orejas y los ojos 
del hombre; incluso las pesas de piedra que se usan en el 
mercado son “obra suya”. No cabe duda alguna de que tam- 
bién la antigua búsqueda de un orden por parte de Israel 
procedía implícitamente refiriéndose a un todo del que partía 
y hacia el que caminaba. Lo que no quiere decir que haya- 
mos de fechar e] poema didáctico de Prov 8 remontándolo a 
una época primitiva. Pero existe una razón apremiante para 
preguntar si el poema didáctico de Prov 8 y también el de 
Job 28, expresan verdaderamente una concepción totalmente 
nueva. Porque ¿tiene realmente muchas posibilidades a su 
favor el suponer que un conjunto de textos didácticos moder- 


11 Proy 14,31; 16,4,11; 17,5; 20,12; 22,2; 29,13. 
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nos sustenta súbitamente una doctrina, carente de vínculos 
con otras anteriores o coetáneas? 


Por tanto, no se debe hablar de especulación sapiencial, 
dado que en Prov 8 se trata de un acontecimiento, de algo 
que le ocurre realiter al hombre en el mundo y que procede 
del mundo. Repetidas veces hemos tropezado con la idea de 
una como retorsión del mundo circundante sobre el hombre, 
es decir de una fuerza ordenadora que actúa sobre él corri- 
giéndole. Estos textos relativamente recientes tratan de una 
fuerza ordenadora cuya existencia fue experimentada desde 
siempre por Israel. Sin duda en ellos habla toda una gene- 
ración de maestros que evidentemente se vieron ante la ne- 
cesidad de reflexionar con mayor profundidad y de articular 
de modo nuevo una cosa presupuesta implícitamente en las 
enseñanzas desde hacía mucho *, Hablan de ese orden con 
enunciados muy sutiles, situados en el mismo límite de las 
posibilidades expresivas de la lengua hebrea. Israel no hu- 
biera conseguido llegar a tales enunciados sin la ayuda de no- 
ciones e imágenes egipcias, pues las posibilidades expresivas 
tradicionales no alcanzaban para ese género de cosas. Con 
todo sería desde luego más conforme con la realidad consi- 
derar el fragmento central de nuestro poema didáctico como 
una interpretación nueva de un conocimiento antiquísimo, aun- 
que no formulado todavía. 


Cuando el docto himno dice “todas tus obras las hiciste 
con sabiduría” (Psal 104,24), en el fondo está expresando la 


Y ¿Cómo se ha podido llegar a denominar con la palabra hókmá 
este objeto de conocimiento? Resulta difícilmente imaginable que se 
trate aquí de una palabra procedente del lenguaje coloquial corriente. 
Más exacto será suponer que la palabra hókma con este significado 
que difiere tanto del uso lingiístico común, era una palabra técnica 
del lenguaje de los doctos, Es probable que los maestros buscasen 
una correspondencia aproximativa con la Maa? egipcia (en Job 28,12, 
20 se ha añadido paralelamente otra palabra más: biná, inteligencia). 
Aunque en términos generales la palabra hebrea sy'deka (“justicia”) 
pudo haber tenido un sentido más cercano al de la Muat egipcia 
(H. H. Schmid, Gerechtigkeit als Weltordnung, 1968, pág. 61) no 
existía naturalmente ninguna necesidad de traducirla siempre así, 
Por lo demás la palabra Rókma se aproxima más en este caso al 
objeto que se quiere designar. 
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misma idea que en Job 28 y Prov 8,22ss, sólo que desarrolla- 
da de modo mucho más diferenciado. 


Con la sabiduría fundó Yahwé la tierra, 
consolidó los cielos con inteligencia; 
con su ciencia se abrió el océano primigenio 
y las nubes destilan rocío. 

(Prov 3,195) 


El lector asociará la expresión “con la sabiduría” a la sa. 
biduría creadora de Dios; se trataría entonces de un atributo 
divino. Pero también se podría tratar de una cualidad de la 
tierra, por ejemplo en el sentido siguiente: la creación fue 
elevada por Dios al estado de sabiduría, de racionalidad. Sin 
embargo tal cuestión es punto menos que ociosa, pues en 
ambas interpretaciones resulta insoslayable la idea de que ha 
de ser atribuida a la creación la cualidad de estar ordenada 
sabiamente. És interesante cierta fórmula del Sirácida, en la 
que se dice que Dios “derramó” la sabiduría “sobre todas sus 
obras” (Sir 1,9). Resulta difícil entender el término “derra- 
mar” en el sentido de una imagen propia de la libertad poé- 
tica; es más bien designación de un proceso cosmológico real : 
la inserción de algo especial en la creación que ahora, como 
aprendimos en Job 28, vive misteriosamente inscrito en ella, 
Y por último aduzcamos también el canto del serafín en ls 6,3, 
si bien en él no se trata de la sabiduría, sino de la gloria. 
Empero la frase de que “la gloria de Yahwé colma toda la 
tierra” habla también de una cualidad inmanente en la crea- 
ción, sólo que aquí en el lenguaje del himno es designada 
mediante el concepto “gloria de Dios”, más acentuado desde 
el punto de vista estético. 

El fragmento central del poema didáctico Prov 8 se sitúa 
también dentro de la línea marcada por esta idea; fragmento 
que sin duda hemos de considerar siempre en función del poe- 
ma en su conjunto Y, Si la doctrina de una “sabiduría” que 


1% Naturalmente, las nociones de sabiduría de SabSal, caps. 6-9, o 
de Hen 42; 91,10 han de ser cuidadosamente distinguidas de esta 
otra. Por lo que a estas doctrinas atañe hemos de tener en cuenta 
un proceso de tradición muy movible, donde se produjeron constan- 
temente nuevas interpretaciones, 
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desde el mundo se vuelve hacia el hombre la entendemos 
como interpretación nueva de una idea implícita muy antigua, 
entonces nos interesarán mucho, naturalmente, las modifica- 
ciones ocurridas a lo largo de todo el proceso transmisor. 
Una interpretación nueva en el sentido de la historia de las 
tradiciones nunca se limita a decir lo mismo aunque simple- 
mente de modo “más moderno”. Siempre podemos comprobar 
la existencia de un acrecentamiento en la sustancia. El poe- 
ma didáctico Prov 8 no supera simplemente la antigua doc- 
trina al explicar la idea base, logrando aclarar detalles par- 
ticulares sobre la relación existente entre Yahwé y el orden 
inscrito en el mundo. Lo más interesante de los elementos 
nuevos es que ese orden mundial se vuelve como si fuese 
una persona hacia el hombre directamente solicitándole y es- 
timulándole. Por tanto, aquí no ha sido objetivada una cua- 
lidad de Dios sino una cualidad del mundo; a saber: ese 
misterioso accidens por cuya virtud el orden cósmico se di- 
rige al hombre para ordenar su vida?*, Israel se hallaba pues 
ante el mismo fenómeno que fascinó más o menos a todas las 
religiones antiguas, especialmente a las religiones naturales: la 
provocación religiosa del hombre por el mundo. Pero no se 
dejó llevar a una divinización y mitificación del fundamento 
de éste. Lo interpretó de modo distinto por completo, ya 
que mantuvo dicho fenómeno dentro del horizonte de su fe 
en Yahwé creador. 

Nosotros únicamente podemos describir mediante perífra- 
sis ese algo inmanente en el mundo, que los textos llaman “sa- 
biduría”, Llamémosle “orden primigenio”, “misterio, del or- 
den” o “razón cósmica”, o también “sentido” inscrito por 
Dios en el mundo al crearlo o bien “gloria” que el mundo 
refleja, siempre estaremos hablando de él con fórmulas pro- 
pias de una personificación figurativa. Pero esa personifica- 
ción es sin embargo algo muy distinto de un medio estilís- 
tico decorativo elegido libremente y que el maestro, ducho 
en retórica, pudo muy bien haber sustituido por otro cual- 
quiera si así convenía a la mejor comprensión. No; este modo 
de hablar venía determinado totalmente por el objeto a que 


1% Contra R. N. Wiybray, Wisdom in Proverbs, 1967?, pág. 103; 
la sabiduría no es en Prov 8 *“an attribute of Yahwe”. 
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se aludía, el cual únicamente así podía ser puesto en palabras 
sin sufrir menoscabo, ya que ese orden primigenio hablaba 
al hombre, como vamos a examinar en seguida con más de- 
talle. No cabía pues elegir, dado que el elemento personal 
era indispensable. La razón cósmica existía antes que todas 
las cosas creadas, como un niño que juguetea por el suelo; 
“hija preferida” que hace las delicias de Dios, desde el co- 
mienzo se volvió —y esto es especialmente importante para 
el skopos de todo el poema didáctico— hacia el hombre jugue- 
tona y alegremente. A diferencia de Job 28, esta sabiduría in- 
manente al mundo es vista no tanto bajo el aspecto racional 
del orden económico, como en su aspecto estético; como 
“preferida” que es, hace las “delicias” de Dios, y “juega” y 
son a su vez “delicias” suyas el tratar con los hombres. Ambos 
textos hablan de una realidad rodeada de máximo misterio, 
En el culto era objeto de alabanza; en la escuela, objeto de 
reflexión: ¿qué es propiamente eso que por una parte está 
ligado tan íntimamente a todas las creaturas, y por la otra 
parece formar parte del gobierno de Dios e interviene en el 
hombre? 


2. EL LLAMAMIENTO 


El misterioso fragmento central de nuestro poema didác- 
tico no sólo debe ser unido estrechísimamente al complejo 
enunciatitvo de las partes 1 y III, sino que además debemos re- 
lacionarlo con otros textos análogos que guardan con él un 
ceñido parentesco. De este grupo de textos se destaca en pri- 
mer lugar un amplio tema didáctico, tratado unas veces ab 
ovo y otras expresado brevemente. 


¿No está llamando la sabiduría?, 

y la prudencia ¿no alza su voz?... 

“A vosotros, hombres, os llamo; 

para los humanos es mi voz”. 
(Prov 8,1,4) 


(La sabiduría) ha enviado a sus criadas 1 


15 ¿O acaso habrá que traducir “las ha despedido”? M. Dahood, 
Proverbs and Northwest Semitic Philology, 1963, págs. 16 s. 
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e invita desde lo alto 
de las colinas de la ciudad. 
(Prov 9,3) 


La sabiduría clama por las calles, 
por las plazas alza su voz, 
llama en los lugares más bulliciosos, 
a la entrada de las puertas de la ciudad 
pronuncia sus discursos. 
(Prov 1,205) 


El resultado es claro: la sabiduría —poco más o menos 
sabemos ya a qué se alude con tal palabra— llama al hombre. 
Y con eso llegamos por fin a un acontecimiento que constitu- 
ye propiamente el objeto del poema didáctico. ¡Y qué acon- 
tecimiento! En tal llamamiento se trata de algo totalmente 
distinto de las cosas privadas y personales o incluso de cosas 
esotéricas accesibles sólo a los iniciados. No está oculta, sino 
“sobre las alturas”, “junto al camino”, allí donde “los sende- 
ros se cruzan” (Prov 8,2). No habla en el sagrado ámbito del 
santuario, sino en los sitios públicos más profanos. Y lo que 
dice es claro y preciso; hemos de aprender de ella y escu- 
charla (Prov 8,5s,10,32); quiere arrancar al hombre de la 
necedad y de la palabrería huera (Prov 1,22) enseña listeza y 
verdad (Prov 8,5,7), y finalmente promete riqueza y honor, 
pero también rectitud (Prov 8,18,21), Sí; incluso promete vida, 
bienquerencia divina y protección. 


Porque el que rre halla ha hallado la vida 
y ha logrado el favor de Yahwé, 
(Prov 8,35) 


El que me escucha vivirá seguro, 
tranquilo, sin temor a la desgracia. 
(Prov 1,33) 


Grandes palabras son éstas. Tanto más hemos pues de 
preguntarnos cómo se representó Israel propiamente todo ello. 
Es claro que la opinión de los maestros era que el hombre 
es llamado desde la creación por una voluntad ordenadora 
a la cual no puede sustraerse, Tal voluntad habla primero a 
la vida más personal de los hombres, Es el fundamento y la 
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fuente del comportamiento ético. Escucha pues esa voz, 


...entonces entenderás la justicia, 
la equidad y la rectitud, 
todos los senderos del bien; 
pues la sabiduría entra en tu corazón, 
y la ciencia será dulce para tu alma. 
Velará sobre tí la reflexión 
y la prudencia te guardará, 
apartándote del mal camino, 
del hombre que propone planes perversos..., 
te guardará también de la mujer extranjera, 
de la extraña que hace melosas sus palabras... 
Así irás por el camino de los buenos, 
seguirás Jas sendas de los justos, 

(Prov 2,9-20) 


Pero esta voluntad ordenadora —que es una potencia 
(Prov 8,14)— sobrepasa con mucho la esfera de la configura- 
ción privada de la vida. Esta sabiduría tiene pretensiones exor- 
bitantes: 


Por mí los reyes reinan 

y los poderosos decretan qué es justo; 

por mí dominan los gobernantes 

y los nobles, todos los jueces justos, 
(Prov 8,155) 


Declaración importantísima, pues apenas disponemos de 
documentos textuales que se le asemejen. Hemos de deducir 
de ella que tanto el arte de gobernar como la ciencia del de- 
recho —no sólo en Israel, por Supuesto, sino en toda la re- 
dondez de la tierra— han de ser remitidos a esa potencia or- 
denadora *, Podríamos decir que es la fuente de la posesión 
de la verdad en todas las gentes. Su jurisdicción alcanza a to- 


16 A este propósito se puede pensar en el himno oracional de Ci- 
cerón, en el que celebra a la filosofía como inventrix legum y magis- 
tra morum et disciplinae (Tuscul., V 5). No se excluye una rela- 
ción con naciones e imágenes orientales (Poseidonios); cfr. H. Hom- 
mel, Ciceros Gebetshymnus an die Philosophie, Sitzungsberichte d. 
Heidelberger Akademie d. Wiss., Phil.-hist. Klasse 1968 Abh. 3, es- 
pecialmente página 13. 
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dos los pueblos y naciones (Sir 24,6). Su campo de fuerzas 
incluye también la esfera de la naturaleza, que es exterior 
al hombre. Los antiguos desconocían el dualismo, habitual 
entre nosotros, que distingue por una parte el orden social 
humano y por la otra el orden natural. El orden cósmico im- 
pera tanto sobre la naturaleza como sobre el hombre, me- 
diante las que llamaríamos leyes morales, 

También la famosa autopresentación de la sabiduría con- 
tenida en el Sirácida se mueve dentro de enunciados poético- 
patéticos, Aborda con alguna mayor claridad nuestro problema 
tocante a la relación que hay entre la sabiduría y la natu- 
raleza. 


Yo salí de la boca del Altísimo, 
y cubrí como niebla la tierra. 
Yo levanté mi tienda en las alturas, 
y mi trono era una columna de nubes. 
Sola recorrí la redondez del cielo, 
y por la hondura del océano primigenio paseé. 
Las ondas del mar, la tierra entera, 
todo pueblo y nación eran mi dominio, 
(Sir 24,3-6) " 


% H. Conzelmann ha hecho probable el que se haya empleado en 
Sir 24,1-6 un himno egipcio a Isis; cfr. Zeit und Geschichte, Fest- 
schrift f. Bultmann 1964, págs. 225 ss. Esta puntualización se acomo- 
da a las mil maravillas a lo que se ha averiguado sobre los trasfon- 
dos histórico-tradicionales de Prov 3,22ss. (véanse págs, 199 s.) Desde el 
punto de vista hermenéutico tiene mucho interés porque entonces un 
texto tomado posiblemente en su tenor literal pudo haber mecibido en 
Israel un significado distinto, de modo que cada detalle del texto 
produce enunciados notablemente diferentes. 

Se ha vuelto extremadamente dudosa la existencia de un mito so- 
bre la sabiduría que busca y se ve decepcionada; existencia que des- 
de la aparición del conocido artículo de Bultmann en el Eucharisterion 
fir Gunkel (parte 2.2, 1963, págs. 1 ss.) era tenida como segura (véa- 
se U. Wiickens, Weisheit und Torheit, 1959, págs. 160 ss.). Conduce 
a fatales errores de concepción el interpretar a priori textos como 
Prov 1,20 ss.; Job 28; Sir 24, según este “mito de la sabiduría”. Hay 
que excluir por completo a Job 28, pues en él se trata sólo de una 
sabiduría oculta en la creación (y no en el cielo). Tampoco ofrece nada 
al respecto Prov 1,20ss, (Chr. Kayatz, op. ctt., pág. 123). La idea 
sólo resulta clara en 1 Hen 42,1-3. Por lo demás Hesíodo habla del 
regreso al cielo de dos diosas decepcionadas, Los trabajos y los días, 
197-201. 


La creación. El llamamiento 209 


Por lo que toca a la concepción fundamental de la existen- 
cia y función de la sabiduría en la noche de los tiempos, es- 
tas frases no van mucho más allá que las ideas expresadas 
en Prov 3,22ss (otra cosa son los textos donde el Sirácida 
identifica la sabiduría con la Torá)*, También aquí ha sido 
creada, como la poesía indica sin lugar a dudas (y 8: “el que 
me creó”; vy-9: “él me creó”; cfr. Sir 1,4,9) De la misma 
manera la frase donde se nos dice que salió de la boca del 
Altísimo (v 3a) sigue cn la misma línea que el primer relato 
del Génesis, donde con tanto vigor se subraya la creación 
merced a la palabra. El que cubriese la tierra como niebla 
hemos de entenderlo como una osada exegesis de Gen 2,6 *, 
En cualquier caso, eso indica la estrecha pertenencia de la 
sabiduría a la tierra. Cuando habla de un trono, no puede 
aludir a nada que caiga fuera de la creación. Lo único que 
se puede deducir de tal enunciado es que se la presenta como 
soberana y no como niña. Es importante al respecto la de- 
claración de que ella recorrió la creación desde el cielo hasta 
los abismos del océano primigenio. La frase “recorrer un do- 
minio” pertenecía en aquel entonces al simbolismo jurídico: 
era ejecutar —real o simbólicamente— un acto jurídico”, La 
sabiduría ha ejercido bajo todas las formas su derecho de 
propiedad, extensivo a todo el orbe, Pero no sólo enseñorea, 
sino que habla. 

Un nuevo aspecto de esta enigmática cuestión va a pre- 
sentársenos en otro texto importante. La voz del orden pri- 
mero no habla al hombre de modo que sea como una fuen- 
te de la verdad que no cesa de manar y que está a su dispo- 
sición cuando la necesite, También puede sustraerse a aquel 
que no le presta atención. 


18 Cfr, P. van Imschoot, La sagesse dans P''Ancien Testament, est- 
elle une hypostase? Collationes Gandavenses 21 (1934) 10, 

19 Gen 2,6: “un "ed brotó de la tierra para regar toda la superfi- 
cie de suelo”, Los LXX traducen la difícil palabra 'ed por “fuente”, 
y en cambio por “nube” en Job 36,27, El targum la traduce en Gen 
2,6 por “nube”. 

2 Gen 13,17: “Levántate, recorre el país a lo largo y a lo ancho, 
porque a ti te lo he de dar”; cír. D, Daube, Studies in Biblical Law, 
1947, págs. 37 s. 
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Ya que os he llamado y no habéis querido, 
he tendido mi mano y nadie ha prestado atención, 
habéis despreciado todos mis consejos, 
no habéis hecho caso de mis reprensiones; 
también yo me reiré de vuestra desgracia, 
me burlaré cuando llegue vuestro espanto, 
cuando llegue como huracán vuestro espanto, 
vuestra desgracia sobrevenga como torbellino, 
cuando os alcancen 
la angustia y la tribulación. 
Entonces me llamarán y no responderé, 
me buscarán y no me hallarán. 
Porque tuvieron odio a la ciencia 
y no eligieron el temor a Yahwé, 
no hicieron caso de mi consejo, 
ni admitieron de mí ninguna reprensión; 
comerán el fruto de su conducta, 
de sus propios consejos se hartarán. 

(Prov 1,24-3]1) 2 


La pérdida de esta yoz ordenadora tendrá consecuencias 
catastróficas: espanto, miedos y apuros se abatirán sobre los 
hombres. Serán rechazados hacia sí mismos y tendrán que vivir 
de sus propios proyectos; es decir, se autodestruirán. Y si 
llegan a comprender que necesitan de esta interpelación para 
continuar viviendo, entonces esta voz permanecerá muda para 
ellos. También aquí estamos ante la exposición de un acon- 
tecimiento. 

Parémonos aquí un momento antes de deducir de los tex- 
tos las últimas cosas concernientes a la relación dk la sa- 
biduría con el hombre. Esta sabiduría que hemos entendido 
como orden primigenio del mundo, como el secreto de su 
creación, gobierna igualmente la creación exterior al hombre 
y el ámbito humano-social. Si se pretende entenderla como 
Logos del mundo —cosa que se impone al lector moderno—, 
consideremos tan sólo que los textos no hablan de algo ideal, 


21 El poema didáctico Prov 1,20-33 es en cuanto a su forma un 
curioso híbrido, pues extensivamente se aproxima mucho a la repri- 
menda y la amenaza proféticas. En cambio por lo que toca a su 
tópica, es ostensiblemente “sapiencial”, Detalles en Chr. Kayatz, op. 
ci£., págs. 119 ss. 
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de algo así como un principio o una razón cósmica, sino de 
algo creado que tiene una realidad como todas las demás obras 
de la creación. Mas este orden primordial no existe sólo en 
la creación, sino que se vuelve hacia el hombre para ayudarle 
en mil cosas, se ocupa de él: le interpela directamente, Lla- 
mada que no es un misterio que el hombre tuviera que empezar 
descifrando: resuena públicamente “en los lugares más bulli- 
ciosos” (Prov 1,205). Todos estos enunciados manifiestan in- 
equívocamente que el kMamamiento puede ser comprendido 
por el hombre sin dificultad ninguna. 

En todo este asunto se suscitan problemas que deberá 
plantearse la teología bíblica. La idea de que el mundo no es 
mudo, de que es portador de un mensaje, la encontramos por 
lo pronto en los himnos: el mundo se proclama ante Dios, 
creatura; el cielo “cuenta”, el firmamento “anuncia” (Psal 
19,2); “todas sus obras alaban a Dios” (Psal 145,10). En re- 
lación con descripciones teofánicas, se puede decir: “Los cie- 
los proclaman su justicia (la de Dios)” (Psal 97,6). Estas ex- 
presiones de una parte de la creación, este su hablar aparece 
aquí como manifestación concomitante de la auto-revelación 
de Dios. Pero resulta improbable que los cielos reciban el 
poder de dar testimonio sólo con ocasión de este aconteci- 
miento y hayan pcrmanecido mudos anteriormente. 

En Psal 148, toda la creación hasta sus límites más re- 
motos, es invitada por Israel como corifeo a sumarse a sus 
alabanzas. No habla ahí la prolijidad poética, sino la idea de 
un testimonio real que emana del mundo. Hemos tropezado 
pues por vez primera con el estrecho contacto existente en- 
tre sabiduría e himno. La única diferencia estriba en que, 
según la doctrina de los sabios, este testimonio de la creación 
no se dirige a Dios, sino al hombre; pero esto también puede 
quedar incluido dentro de la noción de himno? . 


Pero interroga a Jas bestias 
para que te instruyan 
a las aves del cielo para que te informen. 


2 Hace mucho que se vio el emparentamiento existente entre la 
sabiduría y el himno y su temática. Siráj no fue el primer sabio que 
compuso himnos. 
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Te instruirán los reptiles de la tierra, 

te enseñarán los peces de] mar. 

Pues entre todos ellos ¿quién ignora 

que la mano de Yahwé ha hecho esto? 
(Job 12,7-9) 


¡Cuántos verba dicendi! Con esta idea de un mensaje de 
la creación dirigido al hombre nos encontramos ya en vecin- 
dad cercanísima con la doctrina de la interpelación al hom- 
bre por parte del orden cósmico. Verdad es que en un caso 
se trata de un testimonio que debe conducir a los humanos 
a reconocer y a adorar al Creador, y en el otro de una invi- 
tación a dejarse llevar en todas las decisiones de la vida por 
las instrucciones procedentes del orden primordial. Pero pro- 
bablemente no sean cosas tan separadas entre sí... Si en Job 
12,7ss el mundo da de sí mismo ante el hombre testimonio 
de ser creación, no podemos separar de semejante manifesta- 
ción el hecho de que también habla al mismo tiempo del or- 
den maravilloso inscrito en él. Mas también eso que nosotros 
entendemos por orden moral estaba arraigado, según opinión 
de este poema didáctico, en el orden primigenio desde los 
comienzos del mundo, Este llamamiento que el misterio del 
orden dirige a los hombres era perfectamente claro, como vi- 
mos; aunque se trata de una voz procedente de las creaturas 
(que habla de Yahwé en tercera persona, Prov 8,13), tiene pre- 
cisamente los distintivos de un divino hablar, Resuena por 
doquier; es imposible rehuirlo; y el modo como plantea ante 
el hombre la decisión entre vida y muerte tiene algo de ulti- 
mátum. Asimismo, los bienes que promete no pueden ser ca- 
lificados más que de bienes salvíficos; y aquí está el proble- 
ma: un “yo” que desde luego no es el propio Yahwé, pero que 
llama a sí a los hombres con sones de ultimátum. ¿Qué profeta 
hubiera osado pretender llamar hacia sí a los hombres? ¿Y 
quién, fuera de Yahwé, puede decirle al hombre: quien a mí me 
encuentra, la vida encuentra (Prov 3,18; 8,35; 9,6; Sir 4,12)? 
Aquel que no se abra a tal llamamiento, está perdido. Y fi- 
nalmente, esa voz salvadora no está a la disposición del 
hombre para cuando a él le venga en gana escucharla; puede 
perderla por su ligereza y entonces ella rehusará ir a él 
(Prov 1,24-27), 
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Empero en los textos que hemos estudiado no es Yahwé 
quien habla; podemos decirlo resueltamente. Y eso resulta 
desconcertante, pues dichos textos presentan precisamente la 
forma estilística de una autorrevelación divina. Es claro que la 
cosa es aquí notablemente distinta que en los profetas, los 
cuales jamás se dirigen a sus oyentes hablando en primera per- 
sona del singular. El “yo” profético sólo aparece ocasionalmen- 
te y más bien al margen de sus mensajes cuyo estilo es el de 
un hablar divino. La novedad de nuestros textos estriba pues 
en que en el diálogo entre Yahwé e Israel interviene un revela- 
dor que hasta entonces no había dejado oír su voz. Su palabra 
fluye en primera persona y henchida de exigencias; y sin embar- 
go es más que el mayor de los profetas: es el misterio mismo 
de la creación. Según la opinión de los maestros, Yahwé po- 
día servirse, junto a los profetas y sacerdotes, de otro inter- 
mediario totalmente distinto para llegar hasta el hombre; y 
es la voz del orden primordial surgida de la creación. El inte- 
rés especial de los sabios se sintió atraído por ese mediador 
de la revelación. Por lo demás, todo el discurso de Dios en el 
Libro de Job parte del mismo presupuesto, pues también ahí 
cede Dios la palabra a la creación y le confía el encargo de 
enseñarle a Job qué es lo mejor. 

Y en seguida se nos plantea la cuestión tocante a las rela- 
ciones que existen entre esa auto-revelación de la creación y 
la voz de los otros intermediarios reveladores, que hablaron 
por ejemplo mediante el culto o la historia (narradores) o por 
las voces de los portadores de carismas gratuitos personales, 
Tan sólo podemos decir que los sabios no se ocuparon en abso- 
luto de este asunto, sea por la razón que fuere, Estaban total. 
mente absorbidos por la interpelación de esa voz y por la 
tarea de procurarle audiencia. Carece de base la pretensión de 
que quisieron enfrentar, con un espíritu de exclusivismo polé- 
mico, esos portadores de revelación a todos los demás que ls- 
rael había conocido hasta entonces. Más bien hay que supo- 
ner que la voz de esa revelación colmó un vacío para satisfa- 
cer teológicamente una necesidad que se había manifestado. 

Si consideramos ahora el carácter de ultimátum que tiene 
esa pretensión y el peso de los bienes salvíficos prometidos, 
veremos que resulta difícilmente concebible que esta doctrina 
de la auto-revelación de la creación haya podido asociarse sin 


214 Materias de la enseñanza 


tensiones a las antiguas tradiciones sobre Yahwé. Por otra 
parte, tampoco se puede admitir que puramente se opusiese 
a ellas, dado que en otros contextos los maestros hablan de 
Yahwé con toda comodidad y éste es un nombre con extre- 
mada densidad tradicional. Difícilmente podemos imaginar que 
tal nombre se despojase, en boca de los maestros, de todos los 
contenidos que según podemos ver estaban indisolublemente 
apegados a él. Por otro lado, hemos de cuidar mucho el no 
desdibujar los contornos de estos textos didácticos, pues no 
hablan de Yahwé exactamente, sino de una voz que tiene todas 
las cualidades de una revelación. Debió de haber en Israel, y 
particularmente en las escuelas, grupos que consideraron que 
su misión más principal era remitir al individuo a la voz ve- 
nida por intermedio de la creación y llevarle a confiar su vida 
con todas sus posibilidades de conflicto a esta forma de reve- 
lación. Los maestros no abrigaban la menor duda sobre la 
posibilidad de que esta auto-revelación de la creación fuese 
escuchada. Como dirá también Pablo, “se deja ver a la inteli- 
gencia” (Ro 1,20). 

Con la época de la realeza se inician los tiempos de cierto 
proceso de individualización, en el curso del cual se planteó 
con mayor intensidad que en la fase de la fe arcaica en Yahwé 
la pregunta sobre la participación del individuo en El. La fe 
en Yahwé más antigua estaba mal preparada para contestar 
a esta cuestión propuesta desde el punto de vista del indivi.- 
duo, pues incluso el decálogo y las series de mandamientos em- 
parentadas con él no servían de ayuda en el maremágnum de 
la vida individual y tampoco pretendían serlo, Esta aptocon- 
cienciación del individuo, con todos los problemas que ello 
acarreaba, puede ser seguida hasta cierto punto gracias a nu- 
merosos textos veterotestamentarios”, El modo como el indi- 
viduo, que poco a poco se iba haciendo consciente de su aisla- 
miento, rompió las antiguas coyundas, revistió formas diver- 
sas. Este proceso puso a los hombres ante nuevos horizontes 
de posibilidades religiosas y ante problemas insospechados. En 
consecuencia los locutores de la fe en Yahwé abordaron la 
nueva situación de modos muy diversos. Una aportación, des- 


28 G. von Rad, Theologie des AT, t. II, 1965*%, págs. 275 ss. (tra- 
ducción española en Ed. Sígueme). 
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de luego no la menos importante, para superar los consiguien- 
tes problemas, la proporcionaron los sabios con la doctrina de 
la auto-revelación de la creación. En su tentativa de elucidar 
la realidad que rodea al hombre, fueron a dar, en las profun- 
didades de la creación, en un fenómeno con eminente fuerza 
expresiva. La creación no sólo tiene entidad, sino que además 
emite un mensaje de verdad. 

Pero esta verdad —si nos representamos de nuevo lo que 
ofrece, conforme al gran discurso revelador de Prov 8—, se 
vuelve preferentemente hacia el individuo, a los “hombres”, en 
particular a los que pertenecen a una clase elevada: promete 
listeza, inteligencia, probidad, confianza, sabiduría, consejo, 
éxito, fuerza, riqueza, honor. Los sabios procuraban difundir 
esta voz en sus poemas didácticos. Indiscutiblemente decan- 
taron así un aspecto de la realidad creatural de la que aún no 
se había ocupado la fe en Yahwé. Su tarea fue tan ingente y 
nueva, que la otra —establecer un ajuste con las tradiciones 
histórico-salvíficas de Yahwé— quedó por el momento relega- 
da totalmente a un plano secundario. No fue acometida más 
que en un segundo tiempo de los trabajos, por así decirlo. 

Sólo mucho más tarde —según podemos ver, después de 
jesús Siráij— se llevó a cabo dicha armonización. Acometió la 
intrincación de ambas de una manera muy bien meditada. El 
gran discurso de la autopresentación de la sabiduría, cuyo co- 
mienzo ya hemos estudiado, continúa asi: 


Entre ellos (los pueblos) todos 
busqué reposo, 
una heredad en gue instalarme. 
Entonces me dio una orden el creador del universo, 
el que me creó dio reposo a mi tienda, 
y me dijo: “Pon tu tienda en Jacob, 
entra en la herencia de Israel”. 
Antes de los siglos, 
desde el principio, me creó, 
y por los siglos subsistiré. 
En Ja Tienda Santa, en su presencia, 
he ejercido el ministerio; 
así en Sión me he afirmado, 
en la ciudad amáda me ha hecho él reposar 
y en Jerusalén se halla mi poder. 
(Sir 24,7-11) 
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Vemos aquí trazar una línea que va desde el orden prime- 
ro hasta la revelación de Yahwé en la tienda institucional 
y en el templo de Jerusalén; magnífico y atrevido esbozo his- 
tórico-salvífico: el orden primigenio (la sabiduría) se buscó 
una morada entre los hombres y Dios le atribuyó el pueblo 
de Israel. Solamente allí podía desplegarse, pues sólo allí se 
estaba abierto hacia ella y se la servía rectamente, ya que 
en Israel el orden primigenio se había revelado bajo la forma 
de Torá. Pero ¿es acertado repetir que con eso la teología 
de la Torá penetró en la sabiduría y la tomó a su cargo? Ocu- 
rrió lo contrario: la sabiduría ha intentado explicarse el fe- 
nómeno de la Torá partiendo de sus supuestos previos, y desde 
luego de manera muy poco tradicional... ”., 


3. EL EROS ESPIRITUAL 


Tras todas estas consideraciones volvamos otra vez al pro- 
blema de las relaciones entre la sabiduría inmanente en el 
mundo, y el hombre. Hay que hacer hablar a todo un sector 
de enunciados en los que Israel quizá expresó lo último y lo 
más asombroso de tal relación. Este misterio de orden cósmico 
no se limita a interpelar al hombre: le ama. El tópico del len- 
guaje amoroso se despliega en Jos textos Prov 1-9, pasa por 
el Sirácida y llega hasta la tardía Sabiduría de Salomón, con 
lanta amplitud que es claro que nos encontramos aquí ante 
un elenco de ideas e imágenes desarrollado por los sabios a 
partir de una base muy vasta”?, Consideremos en primer 


22 Véanse páginas 315 ss. No se puede decir pues que la sabiduría 
esté sistematizada aquí a partir de la idea de alianza; cfr. N, Lohfink, 
Das Siegestied am Schilfmeer, 1965, págs. 204 ss. 

Sir 24 no es unitario. La sección que comienza en Sir 24,23 (“Todo 
esto es el Libro de la Alianza, la Ley, que Moisés nos dio...”), ha sido 
añadida notoriamente a la autopresentación de la sabiduría. El estilo 
en primera persona del singular se interrumpe, y ahora el que habla 
es el maestro que interpreta el discurso de la sabiduría. Aquí Siráj 
habla ostensiblemente a una tradición que le precede, El versículo 23 
se lee como si ahora hubiese que desentrañar un discurso figurado. 

25 Cfr. a propósito de este conjunto de nociones e imágenes, G. 
Bostróm, Proverbiastudien, 1935, págs. 156 ss.: “Die Wejisheit als 
Braut”; U, Wilckens, Weisheit und Torheit, 1959, págs. 174 ss. 
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lugar los textos donde la sabiduría es presentada como una 
mujer que, abiertamente, en las plazas y en las calles, aborda 
a los hombres y les invita a que entren en su casa, 


la sabiduría ha edificado una casa, 

ha labrado sus siete columnas *, 

ha hecho su matanza, ha mezclado su vino, 

ha aderezado también su mesa. 

Ha mandado a sus criados y anuncia 

en lo alto de la ciudad: 

"Quien sea inexperto, véngase acá”. 

Y al falto de juicio le dice: 

"Venid y comed de mi pan, 

bebed del vino que he mezclado”, 
(Prov 9,1-5; cfr. Prov 1,20ss; 8,1ss) 


Debe de ser exacto que esta notable alegorización fue com- 
puesta por los maestros como imagen de contraste para de- 
fenderse de los usos introducidos también en Israel por el cul- 
to a Astarté, diosa del amor. La narración didáctica Prov 7,1ss 
muestra con suficiente plasticidad cómo seducían a los hom- 
bres las mujeres que habían hecho voto de fecundidad *. 
Pero —así dice la doctrina de los sabios— aquel que acepta tal 
invitación marcha por un camino que conduce a la muerte 
(Prov 9,13-18). La verdadera colaborante que llama a los hom- 
bres a sí, es la sabiduría. Naturalmente no se debe pretender 
que todo cuanto se dijo en Israel sobre la relación amorosa 
entre la sabiduría y los hombres ha sido elaborado a partir 
de esta polémica contra usos cultuales extranjeros. Gracias a 
los textos egipcios correspondientes sabemos tantas cosas 
sobre el amor de Maat, diosa del orden, hacia los hom- 
bres*, que es imposible negar la influencia tanto de las ideas 
e imágenes egipcias como de la poesía amorosa mundana y sus 
tópicos. Pero sin que discutamos estas relaciones tangencia- 
les de índole histórico-religiosa, ahora lo que nos interesa son 
las concepciones de Israel que presentan su propio cuño res- 
pecto a las egipcias. 


25 Aún no ha sido explicado satisfactoriamente qué es eso de las 
“siete columnas”. 

2 G, Bostróm, op. cit., págs. 108 ss. 

22 Chr. Kayatz, op. cit., págs. 98 ss. 
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Al intentar comprender a partir de supuestos intra-israelitas 
la idea de una sabiduría que invita al hombre, llegamos a los 
resultados siguientes. La razón que se abre al conocimiento del 
mundo experimenta un algo notabilísimo. Va a dar en una 
confrontación; se ve sobrepasada por la voz del divino orden 
primordial, el cual se había puesto ya en movimiento hacia el 
hombre, en camino hacia él, y le habla desde ese lugar que la 
razón busca sin poder encontrarlo jamás (Job 23). Y por eso, 
porque el misterio cósmico se mueve hacia el hombre y pre- 
tende hacerse oír por él, esa sabiduría tiene que ser —debe 
ser— amada por los humanos. Por tal motivo, los maestros ex- 
hortan: “Amala y ella te protegerá” (Prov 4,6); “Dile a la 
sabiduría: "Tú eres mi hermana"; llama amiga a la inteligencia” 
(Prov 7,4)%, “Con toda tu alma, acércate a ella” (Sir 6,26). 
“Ella te honrará si tú la abrazas” (Prov 4,8). “Y acoge como 
esposa virgen” (Sir 15,2) a quien se vuelve hacia ella, Y la 
sabiduría responderá: “Yo amo a los que me aman, y los 
que me buscan me encontrarán” (Prov 8,17). “Aquel que me 
escucha, planta su tienda en seguro” (Sir 4,15). Declara dichoso 
a quien como un amante se pone a su puerta y vigila día 
tras día (Prov 9,34). Los mismos maestros, empleando el es- 
tilo propio de las confesiones biográficas, hablan de cómo la 
rondaron y del buen resultado de sus esfuerzos. 


Siendo joven aún, antes de ir por el mundo, 

me di a buscar abiertamente la sabiduría... 

Mi alma pendía de ella, 

y de ella no aparté mi cara. 

Mi mano abrió su puerta, $ 

entré y la contemple... 

Someted vuestro cuello a su yugo, 

que vuestras almas reciban su carga. 

Ved con vuestros ojos lo poco que he penado, 

y el mucho descanso que he encontrado para mí. 
(Sir 51,13,19,265) 


Yo la amé y la pretendí desde mi juventud; 
me esforcé en hacerla esposa mía 
y me constituí en el amante de su belleza. 


2 La amada recibe también el apelativo de “hermana”, Cant 4,95,12; 
5,1, entre otros. 
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Vuelto a casa, junto a ella descansaré, 
pues no causa amargura su compañía 
ni tristeza la convivencia con ella, 
sino placer y alegría. 

(SabSal 3,2,16) 


De modo que en Israel se elaboró un retrato ideal notabi- 
lísimo del hombre que se entrega al conocimiento y a la in- 
vestigación. Se pinta en él casi orgiásticamente lo que le aguar- 
da a quien traba relaciones con el mundo, confiando en él 
tal como se lo pide y escuchando la voz con que le habla. En 
ninguna otra parte más que el Sirácida ha sido dibujada con 
tanta belleza y tanta pureza la imagen del hombre movido 
por el eros del conocimiento. 


Feliz el hombre 
que se ejercita en la sabiduría 
y se preocupa por la inteligencia..., 
sale tras ella como quien sigue el rastro, 
se pone al acecho en todas Sus entradas. 
Se asoma a sus ventanas 
y a sus puertas escucha, 
Acampa muy cerca de su casa 
y clava la clavija en sus muros. 
Monta su tienda junto a ella, 
y se alberga en su albergue dichoso. 
Hace su nido en sus ramas, 
y bajo sus ramas se cobija. 
Por ella es protegido del calor 
y en su refugio habita. 
(Sir 14,20-27) 


Si hay algún momento en Israel en el que el hombre es 
entregado, de manera casi lindante con lo místico, a la ma- 
jestad del ser, es en estos textos que saben hablar de un víncu- 
lo amoroso tan sublime entre el hombre y el misterio de la 
creación divina, Aquí el hombre se lanza gozoso al encuentro 
de un sentimiento que le embarga; descubre un misterio que 
ya había salido a su encuentro para darse a él. 


Como una madre, le sale ella al encuentro, 
le acoge como una esposa virgen. 
(Sir 15,2) 
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Radiante es la sabiduría, 
jamás pierde su brillo, 
Fácilmente la contemplan los que la aman 
y la encuentran los que la buscan. 
Se anticipa a darse a conocer 
a los que la anhelan. 
Quien por ella madrugare, no se fatigará, 
que a su puerta la encontrará sentada. 
Pensar en ella 
es la perfección de la prudencia, 
y quien por ella se desvelare 
pronto se verá sin cuidados. 
Ella misma va por todas partes 
buscando a los que son dignos de ella; 
se les muestra benévola en los caminos 
y les sale al encuentro 
en todos Jos pensamientos. 

(SabSal 6,12-16) 


Como ya vimos, la “doctrina de la auto-revelación de la 
ercación” se desarrolla en muchos y muy variados textos. 
Nada tiene pues de extraño que percibamos en ellos la mul- 
titud de matices teológicos que prestan su cuño peculiar a casi 
todos los pasajes. Esta impresión de independencia que causa 
cada uno de ellos se hubiera robustecido si en lugar de limi- 
tarnos a párrafos demasiado breves hubiéramos podido se- 
guir verdaderamente los enunciados en todas sus ramificacio- 
nes con el fin de dejarnos sorprender por los finos matices 
conceptuales de cada frase. No cabe duda de que el objeto de 
esta enseñanza se hallaba en continuo movimiento y efa pre- 
sentado cada vez de modo diferente. Sin embargo, junto a lo 
variable, es menester no olvidar lo estable. Son muy pocas 
las ideas nuevas que se presentan de texto a texto. Se trata- 
ba más bien de una elaboración de lo que había sido dado 
ya al comienzo, pero que todavía no había sido articulado así 
en los períodos precedentes de Israel; se trata más de trazar 
líneas y ocasionalmente incluso de combinaciones entre ideas 
singulares, que de abrirse a un conocimiento totalmente 
nuevo ?*, 


0 Esto vale también para los juegos de la sabiduría (Prov 8,31). 
La sabiduría más antigua dejaba ya traslucir frecuentemente un gozo 
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En este sentido, la doctrina del orden primordial que se 
manifiesta a sí mismo puede ser considerada como un caso 
modelo de la tradición sapiencial. Nadie podrá imaginarse 
que fue expresada por vez primera un buen día que se le ocu- 
rrió a un cerebro original o que fue tomada de Egipto. Sus 
raíces en Israel son muy antiguas. Se hincan, como ya vimos, 
en la convicción básica de donde procedía ya la sabiduría 
experiencial más antigua: en las cosas y en los aconteceres 
existe un orden, y ese orden no es un secreto, sino que se 
anuncia a sí mismo; de modo que la doctrina anda cerca de 
las ideas propias del himno, según las cuales la gloria ma- 
jestuosa de la creación da testimonio de sí misma, La nove- 
dad consiste ante todo en que ese orden, presupuesto de ma- 
nera todavía esencialmente acrítica en la sabiduría experien- 
cial más antigua, se convierte ahora en objeto de una elabora- 
ción teológica penetrante, 


En sus enunciados sobre el estado primigenio de la sabiduría 
antes de los tiempos, incluso Sir 24, no va mucho más allá en el 
aspecto teológico que Prov 8,22ss, salvo en algunas doctas explica- 
ciones. También aquí es la sabiduría una creatura de Dios. Sola- 
mente el autor de la Sabiduría de Salomón —por otra parte, en 
tantos aspectos depositario fiel de la tradición didáctica palestinen- 
se— abandonó llegado a este punto la línea mantenida hasta enton- 
ces y dio un paso decisivo hacia la divinización mítico-especulativa 
de la sabiduría. Ella es “creadora” (SabSal 7,12) y “compañera de 
trono” (SabSal 9,4) de Dios. En realidad, la tradición quedó así 
abandonada, y frente a ella apareció algo nuevo *, El autor procura 
describir con exactitud mayor esta sabiduría “cósmica” mediante 


lúdico en el trato con la verdad, un delectari, una fascinación por la 
verdad tan seductora, Véase página 74; cfr. H. J. Hermisson, op. ctt., 
página 136. 

2l “El Libro de la Sabiduría sitúa a la sabiduría, que es contem- 
plada como expresión eterna de la esencia de Dios y como principio 
del mundo, totalmente junto a Dios y en un mundo separado por 
completo del de los fenómenos. Esta dualidad sale a nuestro encuen- 
tro ya desde el capítulo primero y pronto queda bien claro que con 
ella se alude al dualismo constituido por el mundo de Dios -—como 
creación propiamente duradera— y el mundo demoníaco —como un 
mundo impropio y abocado a la muerte—”, D. Georgi en: Zeit und 
Geschichte, Festschrift f. R. Bultmann, 1964, pág. 270. Véanse ade- 
más sobre esto páginas 387 s. 
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toda una serie de términos griegos muy interesantes: es “espíritu” 
(SabSal 1,6), es “soplo” del poderío de Dios y una “efusión” del 
poder del Todopoderoso, Atytc Grogpota (SabSal 7,25), es “reflejo” dna- 
óyaoya de la luz invisible, un “espejo sin mancha” del misterio de 
Dios (SabSal 7,26). Pero tampoco así se logra una definición con- 
ceptual clara, El remodelado de las ideas sobre esta sabiduría des- 
pués de la época del Sirácida permite sacar la conclusión, desde 
el efecto a la causa, de un proceso muy movido cuyas líneas no 
puedo seguir aquí. El hermoso poema didáctico Bar 3,9 -4,4 se halla 
muy próximo a Job 28 y Sir 24, En Hen 42,1-3; 91,10 la cuestión de 
la tradición parece más complicada. 


Pero tratemos no obstante de reconstruir algo del proce- 
so seguido por la tradición desde la sabiduría experiencial más 
antigua a la doctrina del auto-testimonio de la creación, que 
encuentra su forma en Job 23; Prov 8; Sir 24. Las senten- 
cias de la sabiduría experiencial sabían nombrar multitud de 
bienes que podían seducir al alumno para que prestase obe- 
diencia: la sabiduría preserva de muchos daños, confiere ho- 
nor, asegura el futuro, etc. Sea cual fuere la situación en que 
se la siga, promete intensificación y cumplimiento del vivir. 
A este respecto, los grandes poemas didácticos teológicos de 
la colección Prov 1-9 se hallan por lo pronta totalmente den- 
tro de la tradición de los maestros más antiguos. Pero al 
mismo tiermpo podemos observar interesantes modificaciones, 
En seguida se nos mete por los ojos que aquí se habla pre- 
ponderantemente de la “sabiduría” en un sentido distinto al 
de las colecciones más antiguas. Es claro que la reflexión di- 
dáctica ha efectuado aquí una poderosa elaboración posterior; 
se han dado pasos decisivos en tres direcciones: 


1. El orden inicialmente captado de una manera impre- 
cisa, sin reflexión y bajo múltiples formas, se va convirtiendo 
cada vez más en objeto de reflexión. Fue objetivado como 
algo unitario que era perceptible en todas las experiencias 
singulares y fijado conceptualmente (como “sabiduría”). 

2. Esta sabiduría inmanente en la creación fue separada 
en los tres grandes poemas didácticos (Job 28; Prov 8; Sir 24), 
de las “obras de la creación” propiamente dichas (viento, fuen- 
tes, mar, montañas, etc.). Esta separación ontológica de los 
fenómenos dentro de la creación es lo más interesante, Que- 
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daba claro que lo que los maestros consideraban “llamada 
procedente de la creación”, “auto-testimonio de su orden”, 
no era algo simplemente idéntico a las obras de la creación 
“propiamente dichas”. 

3. También se modificó la relación del hombre con esos 
fenómenos, Eso que ocasionalmente hemos denominado la 
provocación del hombre por parte del mundo fue, natural- 
mente, algo que siempre sintieron los humanos. Pero mien- 
tras que este fenómeno fue abordado de modo predominan- 
temente activo por la voluntad de conocer de los maestros 
más antiguos (para lograr “encontrar un orden”), los más mo- 
dernos se consideraron más bien a sí mismos como objeto 
de su irrupción. Ella, esta sabiduría, era quien actuaba en el 
hombre tanto por su interpelación a él como por el ofreci- 
miento que le hace de bienes de la vida, como por la invita- 
ción que le dirige a que se albergue en su casa. 


Porque el que me halla 

ha hallado la vida, 

ha logrado el favor de Yahwé. 

Pero el que me ofende 

hace daño a su alma; 

todos los que me odian aman la muerte, 
(Prov 8,355) 


Sin duda, también en Jas sentencias de la práctica del vi- 
vir se trata muchas veces de la conservación o la adquisición 
de la vida —con frecuencia en un sentido general y absoluto—, 
La probidad conduce a la vida (Prov 11,19); la muerte y la 
vida están en poder de la lengua (Prov 18,21); quien odie el 
soborno, vivirá (Prov 15,27), etc. Esta manera de hablar so- 
bre el ganar o perder la vida corresponde a la costumbre ca- 
racterística de los maestros de moverse en antítesis típicas 
y restallantes. 

Pero en Prov 8,35s las cosas son distintas, por cuanto que 
aquí ya no es la actividad ajustada a las realidades y a las Si- 
tuaciones quien asegura la vida, sino el mismo orden primi- 
genio, de cuyo ofrecimiento depende el conservarla y que 
interpela directamente al individuo hasta lo más íntimo de 
su personalidad con ese su ofrecerse. La vida no depende ya 
simplemente de una conducta sabia, sino de “encontrar la 
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sabiduría” Y. Por ella también alcanza el hombre “el favor de 
Yahwé” (Prov 8,35); ella es pues quien pone en orden ante 
Dios toda la vida, Esta sentencia formula el resultado de unas 
reflexiones teológicas de amplios vuelos, y se aleja tanto por 
su forma como por su contenido de las sentencias didácticas 
de Prov l0ss. También se podía decir ahí que la sabiduría 
es el bien máximo; y su logro, más valioso que el oro y la 
plata (Prov 16,16); todo ello puede comprenderse con facili- 
dad dentro del marco de estas enseñanzas. Casi literalmente 
reaparece el topos “más precioso que el oro”, que “la plata 
acrisolada”, en Prov 8,19, aunque dentro de un contexto pro- 
fundamente modificado. Ahora es el mismo orden primigenio 
quien se recomienda como donador al hombre interpelándole 
personalísimamente. Es ese “yo” misterioso que anteriormen- 
te había dicho: “Yo amo a los que me aman” (Prov 8,17). 

Con esta última frase hemos vuelto a ese conjunto de ideas 
que contiene los enunciados más recios y a la vez más deli- 
cados sobre todo lo que le ocurre al hombre inmerso en el 
mundo de las creaturas. La existencia del hombre dedicado 
al conocimiento se desarrolla bajo el signo de unas relaciones 
amorosas con el misterio del orden. Cae dentro del campo 
de fuerzas del solicitar, de la búsqueda recíproca, de las es- 
peras necesarias; y dentro de la perspectiva de valiosos lo- 
gros espirituales. Lo que la sabiduría solicitadora del hombre 
ofrece abarca precisamente todo cuanto él necesita en su ais- 
lamiento: riqueza y honor (Prov 3,)8,21), dirección y protec- 
ción en la vida (Prov 1,33ss; 2,9ss; 4,6; 6,22; 7,45), conoci- 
miento de Dios y tranquilidad de espíritu (Prov 2,5; Str 6,28; 
51,27), 


Con toda tu alma, acércate a ella, 
y con toda tu fuerza guarda sus caminos, 
Rastréala, búscala, y se te dará a conocer; 
cuando la hayas asido, no la sueltes, 
Porque al fin hallarás tu descanso, 
y ella se te trocará en contento, 

(Sir 6,26-28) 


32 Prov 1,28; 2,5; 3,13; 4,22; 8,12; 8,17. 
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Y ella, en este diálogo amoroso sublime y sin fin, responde: 


Quien me escucha acampará 
en mis aposentos más íntimos. 
(Sir 4,15) 


Como una amante, se ha puesto la sabiduría en camino 
hacia el hombre, para ayudarle en todas esas cosas (Sir 15,2; 
SabSal 6,13-16); incluso aguarda ya a su puerta. Lo que le 
ofrece al hombre, más aún, lo que le aporta, no podemos me- 
nos de calificarlo de bienes salvíficos; pero dándole a este 
término todo su peso teológico. Cualquier esfuerzo por conse- 
suir buenos éxitos y por domeñar la vida queda aquí reducido a 
silencio, Esta invitación de la sabiduría a entregarse a ella 
espiritualmente y esta su entrega al hombre no son ya me- 
dios para conseguir un fin vital, sino que se han convertido 
en meta sustantiva. 

Para poder llegar a expresar todas estas cosas, los maes- 
tros se dejaron estimular por toda clase de ideas e imágenes 
que moraban en la vida espiritual de los pueblos vecinos, In- 
cluso pudieron tomar en ocasiones pasajes enteros de sus 
textos. Pero todo ello separado radicalmente de su sentido 
original. Constituye un fenómeno hermenéutico, que desde lue- 
go todavía no ha sido considerado en todos sus aspectos, el 
hecho de que no sólo se hayan tomado ideas o figuras egip- 
cias sino a veces hasta series enteras de dichos, que pudieron 
ser mantenidas en su tenor literal primero (¡sin correccio- 
nes!), pero a las que Israel vació por completo y volvió a 
llenar con un contenido esencialmente distinto*. ¿Quién 
—fuera de los modernos especialistas en Sagrada Escritura— 
hubiera sido capaz de pensar en la automanifestación de una 
diosa egipcia al estudiar Prov 8,22ss o Sir 24,2s5? Pero tam- 
poco podía Israel ratificar la doctrina egipcia Sobre la Maat. 
Tanto esto como todo cuanto procedía de los supuestos pre- 
vios de la fe en Yahwé, tuvo que ser formulado de modo nue- 
vo. Piénsese simplemente en que la idea de una Maat que se 
dirige a los hombres y les habla era ajena por completo a 
los egipcios *, Y esta interpelación directa era en realidad el 


3 Véanse páginas 199 s., 208. 
4 Comunicación verbal de E. Otto, 
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elemento constitutivo por antonomasia de la doctrina sobre 
el orden primigenio; si falta, todo el conjunto de la concep- 
ción israelita se derrumba. Ahí podemos ver cuán profundo 
es el abismo que separa a la Maat egipcia del elenco de ideas 
e imágenes que se formó en Israel (probablemente no sin 
estímulos por parte de Egipto). También la relación entre el 
orden primigenio y Yahwé tuvo que ser fijada de modo to- 
talmente distinto a la que existe entre la Maat y el dios Amón, 
pues el orden primigenio pertenece al campo de las creaturas. 
Y finalmente la personificación del orden primordial en boca 
de Israel no era ni un resto mitológico involuntariamente ab- 
sorbido, ni tampoco —como ya dijimos— una figura poético- 
didáctica libre. Ea figuración personificante era la más exacta 
de las expresiones disponibles para explicar el asunto en cues- 
tión. Sóle así podían los sabios expresar suficientemente las 
peculiaridades notabilísimas de lo que acaece al hombre en 
su encuentro con el orden primigenio. Es mucho más que la 
mera comprobación de la existencia de dicho orden primor- 
dial; se trata de fijar determinadas experiencias realizadas 
por el hombre al encontrarse con él. No lo ha experimentado 
sólo como organismo ordenador que tranquiliza; ha sentido 
que viene hacia él, ve que se preocupa por el hombre, nota 
que se le entrega, El hombre se ve conducido por él a un 
status confessionis, dentro del cual habrá de decidirse para 
toda su existencia. 

Si estamos sobre la buena pista al aceptar que la idea del 
orden primordial que da testimonio de sí mismo pertenece 
e incluso hinca sus raíces en el antiguo motivo hímnico del 
autotestimonio de la creación, obtendremos de ahí nuevas 
luces sobre el particularismo israelita de los temas de la en- 
señanza sapiencial. Por muchos que sean los puntos de con- 
tacto comprobables entre la hímnica israelita y Ja hímnica 
de las religiones vecinas, únicamente en Israel se puede pro- 
bar documentalmente la existencia de la idea de un testimonio 
emanado de la creación, La doctrina de la revelación primi- 
genia reposa pues con todos sus elementos específicos —=esto 
es: con su interpelación al hombre— sobre nociones muy an- 
tiguas genuinamente israelitas. Precisamente en este punto tan 
importante es donde cae por tierra la analogía con la Maat 
egipcia. 
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Por otra parte esta idea, en la forma que tomó en la en- 
señanza de los sabios, se separa profundamente una vez más 
de lo que se entendía en Israel bajo el término “revelación”. 
La diferencia capital consiste en que se desarrolló la doctrina 
de un acontecimiento revelador que no alcanza al hombre me- 
diante una demostración salvífica específica e irreversible en 
la historia, sino que procede más bien de una fuerza ordena- 
dora considerada suficiente. Ella —y por tanto no los sacer- 
dotes, los profetas o las tradiciones histórico-salvíficas actua- 
lizadas— es la gran mediadora. Merced a su interpelación en 
la actualidad más intensa y merced a sus dones, el hombre re- 
cibe participación cerca de Yahwé. El destinatario de esta reye- 
lación no es pues un Israel que recibe el llamamiento a tra- 
vés de una relación de alianza con Yahwé —Israel como mag- 
nitud teológica no aparece aquí por ninguna parte—, sino el 
hombre sencillamente (cfr. Prov 8,15s) Los representantes de 
estas ideas teológicas debieron de ser no obstante gentes muy 
comprometidas en materia de conocimiento, maestros de sa- 
biduría cosmopolitas cuyo contacto con la sabiduría extranje- 
ra les sirvió de enérgico impulso. Pero más interesante que 
su dependencia respecto a tales impulsos es su propia contri- 
bución teológica. 

De modo que podemos ver el gran arco tendido desde las 
sentencias pertenecientes a la sabiduría sapiencial más anti- 
cua hasta la doctrina del orden primigenio. La realidad en 
la que se halla inserta ineludiblemente la vida de todos los 
individuos provocó siempre al hombre. También Israel expe- 
rimentó esa provocación; y desde luego no en época tardía 
simplemente. Y también Israel se la tomó con interés; no Ca- 
pituló ante el aspecto visible del mundo —muchas veces im- 
penetrable—, ni dejó que las preguntas en torno a un sentido, 
a un orden que actúa en el mundo, cayesen en el vacío. ¿Qué 
encontró? Ea última respuesta que Israel pudo dar es su doc- 
trina del orden primigenio. Encontró un misterio cósmico vuel- 
to hacia él en son de ayuda, que se encuentra ya de camino 
hacia el hombre, que incluso está sentado a su puerta espe- 
rándolc. 

¡Qué profundo sentimiento de hallarse en el mundo como 
en la propia casa! Lo que al hombre le acaece por este lado 
suscita confianza, produce orden, es saludable. Ni más ni me- 
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nos. Verdad es que los sabios también saben hablar a este 
propósito de perdición y de muerte. Pero eso no le sobreviene 
al hombre desde fuera, sino que es la eventualidad más pro- 
pia de su intimismo. Nos preguntamos pues: ¿qué mundo 
es ese que nada malo hace experimentar al hombre? Respon- 
deré a esta pregunta; pero más adelante (véanse págs. 386 ss). 


LA POLEMICA CONTRA LOS IDOLOS 


Nuestras reflexiones han llegado a un punto donde resulta 
oportuno insertar un estudio sobre la polémica contra los 
ídolos. Este tema era ajeno a las doctrinas profesadas por los 
pueblos cultos vecinos de Israel; ocupa en cambio un espacio 
considerable dentro de los textos didácticos —cierto que sólo 
en Jos de época tardía—. Resulta interesante porque per- 
tenece expresamente al patrimonio privativo de la sabiduría 
de Israel. ¿A partir de qué supuestos previos internos o ex- 
ternos se ha de explicar dicha polémica y cómo fue llevada? 
Soy consciente de que en nuestros textos didácticos única- 
mente toco un sector de aquel debate que luego volvió a en- 
cenderse en muchos lugares y a lo largo de lapsos muy di- 
latados. Por lo demás, la representación de Dios mediante 
imágenes tampoco fue en la antigiiedad griega y romana una 
cuestión que se vio libre de impugnaciones; y especialmente 
en la Iglesia Oriental, la disputa en torno al empleo de imá- 
genes fue ventilada en parte mediante argumentos teológicos 
sutiles y en parte por la fuerza bruta. Nos movemos pues 
siempre dentro de una discusión intelectual que se extendió 
a lo largo de muchos siglos?. 


Maldito sea el hombre que se hace una imagen ta- 
Hada o fundida —abominación para Yahwé —obra de 
manos de artífice —y la coloca en sitio oculto. 

(Dt 27,15) 


Primera prohibición del más antiguo catálogo israelita de 
prohibiciones: el dodecálogo de Sijém. Pero como en segul- 
da podremos ver, esta prohibición es amplificada mediante va- 
rias interpretaciones. Podemos inferir de la forma mucho más 
breve de algunas de las prohibiciones que la siguen que su 


l J, Gefícken, Der Bilderstreit des heidnischen Altertums, Archiv f. 
Religionswissenschaít, 1916-19, págs. 286 ss.; H. Frhr. von Campen- 
hausen, Die Bilderfrage als theologisches Problem der alten Ktirche, 
en: Tradition und Leben, 1960, págs. 216 ss. 
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tenor original decía probablemente así: “Maldito el que en 
secreto planta un ídolo”, Esas interpretaciones son un signo 
cierto de la intensidad con que los tiempos posteriores se 
ocuparon de esta prohibición de las imágenes. 

El primero de los dos incisos se mantiene todavía den- 
tro del ámbito de las nociones sacrales. La fórmula “abomi- 
nación para Yahwé” servía originariamente para designar la 
transgresión de un precepto de derecho sagrado. Otra cosa 
ocurre con el segundo inciso. Calificar al ídolo de “obra de 
manos de artífice” es naturalmente un juicio negativo, pero 
un juicio que viene de otra parte completamente distinta. 
Para el Israel antiguo la agravante no estaba propiamente en 
que los hombres fabricasen imágenes de Dios (¿quién si no 
iba a hacerlas?), sino en la existencia de una expresa decla- 
ración de la voluntad de Yahwé sobre este punto. Mas al 
rechazar el culto de imágenes por considerarlo insensato, ya 
que ningún hombre podía fabricar un dios, se operó un cam- 
bio decisivo en la argumentación; pues ya no era la voluntad 
inmediata de Dios, sino la lógica de una comprensión más 
secularizada del mundo lo que prohibía tales actos. Y es jus- 
tamente este argumento el que en lo sucesivo vamos a encon- 
trar constantemente. Dice Oseas: “Se ha hecho una imagen 
fundida con su plata... obra de artesanos todo ello” (Os 13,2), 
y dice Isaías: “Ante la obra de sus manos se prosternan” 
(Is 2,8). Queda pues claro, que ya los profetas del siglo vt 
mantenían esta postura. 


Los ídolos de las naciones, plata y oro, 

obra de manos de hombre; 

tienen boca y no hablan, 

tienen ojos y no ven; 

tienen oidos y no oyen, 

ni un soplo siquiera hay en su boca. 

Como ellos serán los que los hacen, 

cuantos en ellos ponen su confianza. 
(Psal 135,15-18) 


Este texto es sin duda mucho más moderno, Lo citamos 
aquí porque su forma indica que se trata de una imprecación 
(y 18) y por ende subsiste en él un pequeño resto de la anti- 
gua concepción sacral y su peculiar ceremonial de maldicio- 
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nes. A. decir verdad, la manera como trata la cuestión es ra- 
cional hasta rayar en el aburrimiento, Retengamos no obstan- 
te que la imagen del dios es considerada como objeto de la 
confianza humana. Más adelante volveremos a encontrarnos 
con este tema de la confianza defraudada. 

En algunos Libros proféticos hallamos nuevos documentos 
sobre la polémica contra la fabricación y reverencia de imá- 
genes de dioses. En el Libro de Habacuc se pone en tela de 
juicio la utilidad de una escultura, sin duda ricamente acabada 
pero muda y sin “espíritu” (Hab 2,18s). Y de modo muy pa- 
recido Jer 10,1-9: nada hay que temer de un trozo de madera 
cortado cn el bosque y tallado artísticamente por el hombre. 
Es necesario consolidar esas imágenes con clavijas para que 
no se tambaleen; hay que llevarlas a cuestas, pues no pueden 
andar. ¿Cómo van a poder entonces acarrear desgracias hasta 
el punto de que haya que temerlas? La polémica ocupa en el 
Deuteroisaías un espacio sustancialmente mayor. Volvemos a 
encontrar la indicación de que los ídolos son obra de hom- 
bres y necesitan ser reforzados (Is 40,19s; 41,7). La imagen 
que traza el profeta al evocar el momento de la próxima con- 
quista de Babilonia no carece de grandeza: los ídolos serán 
cargados por el vencedor sobre acémilas que casi se derrum- 
barán bajo su peso. Los ídolos abandonan deshonrados la ciu- 
dad que ellos santificaron y no pudieron proteger, y marchan 
al cautiverio (Is 46,15). 

Pero el más importante es sin duda el gran texto ls 44, 
9-20. Si bien aquí no se argumenta de modo esencialmente 
distinto al de los documentos aducidos hasta el presente, la 
forma literaria del texto aludido atrae nuestra atención. Po- 
dríamos denominarlo: “Tratado satírico sobre la fabricación y 
adoración de ídolos”. El tema se desarrolla prolijamente y el 
autor ha puesto buen cuidado en distribuir con habilidad los 
efectos. Se ha elaborado más que en otros textos el aspecto 
cómico del asunto. No debemos indignarnos sino reirnos, al 
ver cómo el artista desfallece por haberse olvidado hasta de 
comer y beber a causa de su trabajo y cómo utiliza Ja mitad de 
la madera para cocinar y el resto para fabricar un dios”. 


2 Los comentarios gustan de citar a este propósito los paralelos 
con Horacio (Sdtiras, [ 8,1ss) “Truncus eram...”, El artesano que 
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Pero con todo, el tema está muy lejos de ser específica- 
mente profético, pese a lo que ahora pudiera parecer. Hay 
buenas razones para considerar los textos de Habacuc y Je- 
remías interpolaciones “sapienciales”, El caso del Deuteroisaías 
es distinto, pues ahí la polémica admite en cierto modo una 
inserción dentro de todo el conjunto del mensaje de este pro- 
feta. Pero incluso si le atribuimos el texto ls 44 —cosa que 
no resulta indiscutible—, hay que reconocer que el profeta 
sigue ahí de modo patente un modelo de una enseñana que ori- 
ginalmente procede de maestros y no de profetas*, Debemos 
admitir que la polémica ahora en estudio adquirió actualidad 
en las escuelas sólo a partir de la época del exilio, pues úni- 
camente entonces se vio Israel inmerso en los ámbitos de 
una religión idólatra, Por grande que sea la preponderancia de 
las burlas no nos debemos engañar a propósito de los desti- 
natarios de estas enseñanzas: no eran los idólatras, sino el 
pueblo de Israel precisamente; el cual no debía dejarse influir 
bajo ningún pretexto por el prestigioso nimbo de los grandes 
ídolos. 

Quizá no debiera el lector moderno prestar con demasiada 
facilidad su asentimiento a esta polémica, como si en aquel 
entonces el zanjar el problema de la legitimidad o ¡ilegitimidad 
de las imágenes de dioses fuese tan juego de niños como le 
parece ahora. Antes y después de Israel se ha defendido con 
toda seriedad la posibilidad de que lo divino se revele en una 
imagen. En el amplio círculo de las religiones que rodeaban 
a Israel se consideraba que esas imágenes tenían alma y es- 
tán llenas de fluido divino. Y se tenía la convicción de que 
la imagen era perfectamente capaz de vengar el crimeñ co- 
metido por los que la menospreciaban u ofendían*. La voz 


duda entre fabricarse un banco o un dios, se decide por lo último. 
Aún más acerba es la historia de la jofaina de Amasis: usada pri- 
mero como escupidera y orinal, fue fundida para hacer de ella un 
ídolo (Herodoto, HI 172). 

3 Asimismo debe ser situado aproximadamente hacia esta época 
Dt 4,28, texto que está asimismo emparentado con Psal 135,15-18. 
También aquí la argumentación se mantiene dentro de la línea de los 
documentos mencionados hasta el presente. 

1 K. H. Bernhardt, Gott und Bild, 1965, págs. 46 ss.; sobre el 
fluido divino, véanse págs. 24 ss. 
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de Israel, como voz de toda una comunidad de religión, era 
impar en todo el mundo antiguo. De modo que la polémica 
contra los ídolos era de una rotunda actualidad para un Israel 
que había de vivir en contacto cada vez más estrecho con el 
mundo de las otras naciones. Tengámoslo siempre presente 
al abordar estos textos. 

Podemos anticiparnos a decir que los textos diácticos más 
modernos (con una excepción) apenas si avanzaron algo res- 
pecto a los argumentos ya aducidos contra la adoración de 
imágenes cultuales —a saber: los ídolos están muertos y son 
obra de las manos del hombre—. Quizá sea bueno citar el re- 
lato apócrifo de Bel? Es como sigue. Daniel niega en una 
conversación con el rey de los babilonios que el dios Bel se 
coma verdaderamente los alimentos que a diario dejan ante 
su imagen, pues no es más que bronce y arcilla. Se cruza una 
apuesta. A la mañana siguiente entran los dos en el templo, 
que entretanto había sido sellado. El rey cree haber ganado 
la apuesta, pues los alimentos han desaparecido. Daniel pro- 
rrumpe en risas: previamente había hecho esparcir ceniza 
sobre el pavimento y pudo así mostrar al rey las huellas de- 
jadas por los pics de los sacerdotes, sus mujeres e hijos, que 
durante la noche se habían llevado las viandas entrando por 
una puerta secreta. Lo que este relato, poco menos que bur- 
lesco, contiene de nuevo, es simplemente que en este asunto 
del culto a las imágenes no sólo había mucha ignorancia, sino 
fraudes patentes por parte de los sacerdotes. También la lla- 
mada Carta de Jeremías, procedente del siglo 111 a C lo 
más pronto y que quizá no apareciese hasta el 11 a C, trata 
de esa tontería que es el culto a los ídolos *, 


Se adornan los ídolos 'con vestidos a la manera de 
hombres; pero no pueden defenderse ni siquiera contra 
el cardenillo y la carcoma; están cubiertos con vestidu- 
ras de púrpura, pero hay que fregarles la cara a causa 
del polvo que en la casa (se levanta) y se deposita sobre 


5 La narración es una de las adiciones al Libro de Daniel, que se 
encuentran en los LXX. [Aparece también en la Vulgata]. 

6 La “Carta de Jeremías” aparece en la Vulgata y en la traduc- 
ción que Lutero hizo de la Biblia como capítulo 6 del Libro de Ba- 
ruca. 
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ellos en capas especialmente gruesas”. Necesitan ser pro- 
tegidos contra el robo mediante cerrojos y cerraduras; 
ante ellos se encienden luces que no pueden ver. “Su 
cara está ennegrecida por el humo del templo; sobre su 
cabeza se posan murciélagos, golondrinas y otras aves; y 
hay también gatos”, “Al no tener pies, hay que cargarlos 
sobre los hombros..., haciendo así patente a los hombres 
su propia vergienza. También sus servidores han de aver- 
gonzarse; pues si uno (de los ídolos) cae al suelo, tendría 
que ser levantado por ellos”. 
(EpJec, vv l0ss) 


El texto es asaz chistoso y nos permite echar un vistazo 
sobre aquellos lugares de culto, pues la descripción de los 
ídolos ennegrecidos por el humo de los sacrificios y con ga- 
tos sentados encima, desde luego que no es un invento. Con 
todo, no podemos disimular que la base ideológica de toda 
esta argumentación es estrecha, Depende enteramente de que 
se admita o no la plena identidad de divinidad e imagen 
cultual. Y como las imágenes estaban formadas de materiales 
terrenos, los maestros no tenían la menor dificultad en mon- 
tar todas sus burlas en torno a este hecho. Es claro que tales 
chanzas pasan por alto la seriedad de la veneración de las 
imágenes cultuales. ¿A qué participante en una procesión SO. 
lemne podrá chocarle que la imagen sea llevada en andas? 
La cuestión ——que está bien a la mano— sobre qué era lo 
que movía a los hombres a adorar imágenes, casi no se plan- 
tea en ninguna parte. La causa era la oscuridad mental de 
los idólatras; han sido seducidos por espíritus malignos, dice 
el Libro de los Jubileos”. La polémica se dirige de modo no- 
tablemente esquemático y carente de matices contra “el” ído- 


? Jubil 11,4; 22,18. El Libro de Jubileos (siglo 11 a C) retrotrae 
la crítica contra los ídolos a una fecha que se remonta a los comien- 
zos más tempranos de Israel. Ya Abraham captó la vanidad del culto 
a las imágenes de la familia en la que él había crecido (Jubil 11,16), 
Incluso su marcha de Harán, lejos de su parentela, va preparada psi- 
cológicamente por la oposición de Abraham al culto a las imégenes 
en su familia (Jubil 12). Algo semejante ocurre en la Apocalipsis de 
Abraham. mucho más moderna: Abraham ve a Teráj, su padre, ce- 
pillar con sus útiles de carpintero un ídolo, cuyas virutas servirán 
para cocinar la comida. Y Abraham se chancea (ApAbr 1 - 6). 
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lo. El exegeta no conseguirá descubrir tras los textos, siem- 
pre muy comunicativos por otra parte, mingún culto deter- 
minado que pudiese haberles servido de modelo? A decir 
verdad, esos textos nos resultan importantes, ya que, por 
contraste, en la impotencia de aquellos ídolos nos muestran 
claramente qué era lo que Israel veía en Yahwé según la 
opinión de los maestros: Yahwé salva (Is 44,17), entroniza 
y destrona reyes, concede bienes, cumple promesas, libra de 
la muerte, salva al débil del poder del fuerte, hace que los 
ciegos vean, se compadece de las viudas y hace bien a los 
huérfanos (EpJer vv 33-37). 

Las reflexiones de la Sabiduría de Salomón (cap 13-15), 
procedente del judaísmo de la diáspora helenista de Alejan- 
dría, se distinguen de modo notable de todas estas polémicas 
y su arsenal de argumentos, modesto en cualquier caso ?. Tam- 
bién aquí el tema es, por supuesto, la necedad del culto a 
las imágenes. Qué tontamente se comporta el marino cuando 
invoca a un trozo de madera, más podrido que su barco 
(SabSal 14,1). Asimismo vuelve a ocuparse del tema tradi- 
cional de la fabricación de imágenes partiendo de una base 
más amplia (SabSal 13,10-19; 15,7-10), y sin embargo de modo 
más reflexivo, con mayor riqueza de matices. Ahí están por 
lo pronto aquellos que tienen a los elementos —fuego, viento, 
agua o estrellas— por dioses, bien sea porque les impresiona 
su belleza o porque les conmueve su terrible aspecto, Si bien 
no se les puede excusar ya que debían haber reconocido al 
Creador en la creatura, hay algo que habla en su pro: buscan 
a Dios y quieren encontrarlo (SabSal 13,1-9). Este reproche 
moderado se le podía hacer también al Antiguo Testamento 
incluso; me refiero concretamente al Deuteronomio (Dt 
4,19), Libro en el que con tolerancia sin parangón en ningún 
otro pasaje se dice que el mismo Dios asignó las estrellas 
para la adoración cultual. Verdad es que la influencia de la 


3 O. Eissfeldt opina que la descripción de la Carta de Jeremías se 
refiere a cultos babilónicos; cfr. Einleitung in das AT, 1964?, pági- 
na 806 (hay traducción italiana de esta obra; la traducción española 
está en preparación). 

2 H. Eising, Der Weisheitsiehrer und die Gótterbilder, Bíblica 40 
(1959) 393 ss. 
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filosofía popular estoica pudo haber sido aquí más fuerte”, 

En cambio, los que adoran imágenes fabricadas por hombres, 
es decir objetos inanimados, actúan de una manera incon- 
cebible (SabSal 13,10-19) En este contexto se intercalan re- 
flexiones sobre los motivos que dieron pie al artista para fa- 
bricar tales obras. Por un lado tenemos el ánimo de lucro 
(SabSal 14,2; 15,12); por otro, posiblemente también la am- 
bición pudo haber coadyuvado a ello (SabSal 14,18). Es muy 
interesante que el autor intente incluso plantear una etiología 
del culto idolátrico. ¿No pudo haber estado su origen, por 
ejemplo, en un padre que dispone que se fabrique una ima- 
gen de su hijo muerto y acaba por rendirle honores de divi- 
nidad? A partir de ahí se desarrolló un culto secreto que 
acabó convirtiéndose en ordenamiento estable. O bien: ¿no 
se comenzaría quizá fabricando la estatua de un soberano, 
que luego acabó siendo venerada como un dios por quienes 
nunca conocieron a aquel rey en persona (SabSal 14,15-17)? 
Pero sea cual fuere la movilidad de su línea de pensamiento 
—lo satírico pasa casi por completo a último plano, empu- 
jado por la reflexión seria—, el autor juzga el culto a las 


10 F, Ricken, Gab es eine hellenistische Vorlage fúr Weisheit 13 bis 
152, Bíblica 49 (1968) 60 s. 

Nunca se podrá determinar exactamente la participación del pen- 
samiento helénico en esta obra. El empleo de conceptos totalmente 
ajenos al hcbraiísmo y procedentes de la filosofía popular heleou con- 
dujo en principio a admitir una amplia grecificación del elenco ideo- 
lógico hebreo. la investigación más reciente ha regresado de esta 
opinión primera. Al autor deben servirle también nociones expresa- 
mente griegas para presentar su herencia judaica. O, Eissfeldt habla 
“del núcleo totalmente judío del Libro”, op. cif., pág. 814. Igual opi- 
nan Fichtner, Die Stellung der Sapientía Salomonis in der Literatur- 
und Geistesgeschichte ihrer Zeit, ZNW 36 (1937) 113 ss., y J. Geyer, 
The Wisdom of Salomon, Torch Bible, 1963, págs. 18 s. Sin duda en 
el fragmento que hemos extraído no se pueden discernir las influen- 
cias que el autor ha recibido del modo griego de pensar. La afirma- 
ción de Fichtner, op. cit., pág. 129: “Los elementos filosóficos... no 
son más que accesorios retóricos”, va demasiado lejos y no hace 
justicia a lo que propiamente es la problemática de este Libro, Los 
componentes helénicos son estimados en mucho más por C. Lar- 
cher OP, Études sur le Livre de la Sagesse, Études bibliques, 1969, 
Resulta muy difícil determinar con más precisión el amplio horizon- 
te de comprensión desde el que son interpretados los términos filo- 
sóficos aquí empleados. 
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imágenes tan duramente como los maestros palestinenses. In- 
cluso los supera en ciertos aspectos, por ejemplo al considerar 
el culto a las imágenes como raíz de toda depravación moral. 
También este juicio ha sido cuidadosamente meditado: ya 
que las imágenes carecen de rango divino, es natural que no 
puedan mantener a los hombres dentro del justo temor de 
Dios (SabSat 14,12,23-31). 

Aunque todos estos textos que hemos comentado breve- 
mente muestran en conjunto una gran unidad de pensamiento, 
nos plantean una cuestión. Es sabido que la característica del 
culto a Yahwé desde los tiempos más remotos era la ausen- 
cia de imágenes, Según la prohibición de imágenes conteni- 
da en el decálogo y en el dodecálogo, la adoración a Yahwé 
en imagen quedaba en el mismo plano que el asesinato, el 
adulterio o el robo (Ex 20,4s; Dt 27,15). Podría pues pare- 
cer que la polérnica de los maestros en sabiduría contra tal 
veneración de imágenes no hacía más que continuar esa an- 
tigua tradición. Pero las cosas no son tan sencillas. ¿No nos 
sorprende forzosamente el que ninguna de esas polémicas se 
refiera en su argumentación a la antigua prohibición de tener 
imágenes? Más aún. Una referencia así ¿admite en efecto 
verse ligada a una argumentación de esta clase? ¿Era nece- 
sario un mandamiento divino tan estricto para abstenerse de 
una cosa que parecía inconcebible cuando no ridícula? El 
argumento principal de estas polémicas estribaba, como he- 
mos visto, en un apelar al buen sentido del hombre, y no 
en que se transgredía un mandamiento divino que se enfren- 
taba abruptamente con una tentación inscrita en lo más pro- 
fundo de la veneración de Dios por los hombres. En el fondo, 
no eran menester grandes esfuerzos para poner de manifiesto 
la necedad y la ridiculez del culto a los ídolos: era una ver- 
dad que cualquiera podía ver por sí mismo... 

Pero no fue así —desde luego que no— como se enten- 
dió la antigua prohibición de imágenes. ¡Qué mortal seriedad 
respira la narración sobre el llamado Becerro de Oro (Ex 32)! 
Tal como el narrador la concibe, hay en ella todavía una ver- 
dadera impugnación; Israel —<Jejado a sus propias fuerzas 
por Moisés un poquito antes nada más— había reclamado 
en seguida una imagen para rendirle culto. Ha cedido ante 
una tentación, perturbando así con gravedad máxima sus re- 
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laciones con Dios. Apelar al buen sentido hubiera resultado 
mal en aquella ocasión, pues el relato presupone todavía una 
concepción del culto y de la realidad sacral, que determinaba 
toda la religiosidad del antiguo Oriente y a la cual no se po- 
día responder apelando simplemente a la razón. En toda la 
atmósfera que respira el relato del Becerro de Oro, Israel 
estaba todavía muy lejos de las deliberadas chanzas de Da- 
niel (Bel 5), 

¿Cómo explicar el paso desde una prohibición cultual, a 
una manera totalmente racional de llevar la demostración? 
Sin duda la prohibición de imágenes en el antiguo Israel pro- 
clama —si bien dentro de una perspectiva que todavía no era 
sacral del todo— una concepción determinada de la relación 
con Yahwé, que era exclusiva respecto a las configuraciones 
propias de los otros pueblos circundantes. Hay que admitir 
incluso que la prohibición de imágenes no fue quien dio vida 
a tal concepción, sino que es expresión concentrada de una 
comprensión sacral del mundo cuya especificidad estriba en 
ser absolutamente inconciliable con una representación ima- 
ginera de la divinidad, cuyo sentido fuese por ejemplo el 
de una automanifestación de los poderes divinos ". El saber 
que Yahwé es teológicamente trascendente al mundo debió 
figurar entre las más tempranas experiencias que Israel tuvo 
de Yahwé, Como ya he dicho, este conjunto de concepciones 
plenamente sacrales y de culto referidas a un mundo que no 
puede brindar ninguna forma para representar a Dios llegó a 
adquirir una importancia imprevista para la comprensión del 
mundo propia de Israel, incluso en época tardía, y esto. por- 
que a través de todos los reparos “ilustrados” (aufklareris- 
chen), se transformó en una manera racional de comprender 
el mundo y se impuso como tal, 

Estaríamos pues ante el interesante caso de una Concep- 
ción originalmente de índole religioso-sacral sobre la relación 
de Dios con el mundo, que fue aceptada por la razón y acabó 
por ayudar a la construcción de una imagen racional del 
mundo, de imponente claridad. A partir de ahí fue posible 


1 G, von Rad, Aspekte alttestamentlichen Weltverstándnisses, 
EvTh 24 (1964) especialmente 58ss = Gesammelte Studien, 1965, 
páginas 313 ss. 
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también poner en juego argumentos propios de un pensamien- 
to puramente racional, Por tanto, la argumentación de los 
maestros a que nos hemos referido, ni era librepensadora en 
el sentido de una “Tlustración” (Aufklárung) que en el fondo 
daña a la religión, ni —menos aún— era filosófica en el sen- 
tido de una separación entre lo material y la espiritualidad 
de lo divino. Era teológica en suma, al denegarle a la creatura 
la posibilidad de representar a su Creador. En ninguna parte 
se expresa tan explícitamente como en la Sabiduría de Sa- 
lomón (SabSal 13,1-9) el argumento de que el culto a las 
imágenes es necio porque el verdadero creador debe ser re- 
conocido en la creatura. Pero no constituye ninguna novedad, 
si pensamos en la doctrina de la autorrevelación de la crea- 
ción (estudiada ya en el apartado precedente) y, ante todo, 
en Su voz que interpela al hombre y le solicita, Quien en- 
tienda así el mundo —+tan lleno de manifestaciones y testi- 
monios sobre el creador— considerará una verdadera tonte- 
ría el fabricar una imagen de Dios con elementos sacados de 
la creación. 

Merced a esta concepción de las relaciones de Dios con 
el mundo, Israel se separó definitivamente de los cultos ren- 
didos por los pueblos circundantes, y cada vez se fue mos- 
trando más incapaz de hacerles justicia. Pero esta total in- 
comprensión por parte de Israel para toda forma de culto de 
imágenes, ¿no es también un fenómeno? 


SABIDURIA Y CULTO 


Si los maestros polemizaron contra lo que ellos tenían 
por una adoración profundamente aberrante de Dios —el cul- 
to a las imágenes—, es lógico que habría venido aquí muy 
a la mano, a la vista de semejantes aberraciones, decir al- 
guna cosa sobre lo que Israel consideraba ser una adecuada 
adoración a Dios. ¿No es asombroso que estas polémicas in- 
sistan tanto en los aspectos negativos, como si no hubiese 
nada que decir sobre la cara positiva del asunto? Esto pu- 
diera ser una serial de que la existencia de imágenes de la 
divinidad no era en el fondo un problema cultual para los sa- 
bios, sino —quizá el idioma alemán lo exprese con buen tino— 
una cuestión de concepción general del mundo (Weltanschau- 
ungsfrage). Si tal polémica debiera de ser entendida como 
cultual en sentido estricto, los ídolos e imágenes deberían 
aparecer en alguna parte como rivales de Yahwé que com- 
piten con Su pretensión de culto exclusivo. Pero las cosas 
del culto, con todos sus polifacéticos problemas, nunca per- 
tenecieron a las materias didácticas de los sabios; por eso 
no habría razón ninguna para que yo inserte aquí un apartado 
sobre la sabiduría y el culto ahora que estoy tratando sobre las 
“materias particulares de la enseñanza”. 

Existe, sí, un puñado de sentencias donde, por ejemplo, 
la oración del justo es preferida al sacrificio del impío (Prov 
15,8; 21,27); o se dice que vale más un mendrugo seco en 
paz que una casa llena de carne procedente de los sacrificios 
y donde reina la discordia (Prov 17,1); o se nos pone en 
guardia contra los votos pronunciados a la ligera (Proy 20,25); 
o se puntualiza que de nada le vale la oración al hombre que 
desoye la ley en su vida (Prov 28,9). Dentro de la misma 
línea está también Sir 31[34]23s, donde se critica la ofrenda 
de los impíos, sobre todo cuando es a costa de los bienes de 
los pobres. Si uno se purifica y se vuelve otra vez ritualmen- 
te impuro, ¿de qué le sirve la purificación? (Sir 31[34],30). 
Pero en todo esto no es el culto lo que está en juego, sino 
las condiciones humanas indispensables para la actuación cul- 
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tual. ¡No te cierres con tus irregularidades el acceso al culto! 

Resulta interesante la manera como se hace perceptible 
aquí lo cultual al margen de la enseñanza, pues la actividad 
del culto aparece en esos pasajes como un asunto totalmente 
personal. Reposa sobre la decisión del individuo y se ve ame- 
nazada por todos los peligros que pueden surgir de lo indi. 
vidual (precipitación, ausencia de las condiciones morales re- 
queridas, etc.). El universo patriarcal del culto está separado 
de la categoría de lo personal. De todos modos estas sen- 
tencias muestran que los maestros hablaban a quienes tenían 
vinculaciones con el culto, En la Carta de Aristeas (142-171), 
unos 130 años antes de Cristo, se alcanza la cúspide de la 
desintegración humanizante, moralizante y simbolizante de las 
antiguas ordenanzas rituales. Todo cuanto la Ley de Moisés 
estatuyó como obligatorio en materia de prescripciones ritua- 
les y sacrificiales, simboliza ahí cualidades humanas o con- 
ductas. Pero las ordenanzas son acatadas y admiradas. Se- 
guro que aquellos judíos de la Diáspora participaron en las 
grandes festividades cultuales del Templo, cuando estuvieron 
en Jerusalén. Si las concepciones espirituales del culto en la 
Carta de Aristeas marcan un límite extremo, también nos 
están indicando cuán difícil es trazar las lindes entre una 
participación '“'mediata” y una participación “inmediata” en 
el culto. Por lo demás, ¿qué sabemos de los pensamientos con 
que allá por los años 600 ó 400 los habitantes de Jerusalén 
acudían a los cultos... si es que efectivamente se tomaban 
el trabajo de pararse a pensar sobre ello? 

Hay una cosa más que podemos deducir directamente del 
pensamiento de los sabios. De vez en cuando aparecen con- 
ceptos que recuerdan a los que al principio habían estado 
arraigados en el culto, pero que en lo sucesivo son utilizados 
siempre con un sentido muy generalizado, muy moralizado y 
muy espiritualizado!, La cuestión está simplemente en saber 
qué conclusiones debemos sacar de un uso lingiístico efectitva- 


¿ Así por ejemplo, se dice que ante Yahwé las palabras suaves 
son “puras” (fahor, Prov 15,26), que el pecado se expía por el amor 
(kepper, Prov 16,6), que el sabio “expía”, “cubre” la cólera del rey 
(Prov 16,14). El verbo “Gkar —en otras partes documentado siempre 
con la significación sacral “convertir en tabú”— significa en las sen- 
tencias “corromper” (Prev 11,17,29; 15,6,27). 
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mente tan cambiado. Se nos ofrecen dos posibilidades que en 
cierto modo se excluyen entre sí. Veamos. 

Pudiera ser que los sabios se emancipasen espiritualmen- 
te del mundo de la práctica cultual. Hay una serie de nocio- 
nes que fueron constitutivas del culto y que los maestros sólo 
podían —si es que podían— utilizar con un sentido “espiri- 
tualizado” y trasladado a otros ámbitos de la vida. En tal 
caso podríamos hablar de una relación mediata de los sabios 
con el culto?. 

Pero es más probable que la causa del distanciamiento res- 
pecto a las cosas del culto hayamos de buscarla sencillamente 
en el círculo de ocupaciones a las que los maestros se sabían 
obligados. No eran sacerdotes, y por ende únicamente cabía 
esperar de ellos que dispusiesen de las expresiones cultuales 
sólo bajo la acepción más humanizada y general que habían 
adquirido en el lenguaje corriente. El ámbito de lo cultual 
siempre produce un elenco lingúístico que pasa al lenguaje 
conversacional; pero su empleo por éste se halla muy lejos de 
suponer una profesión de fe o una toma de postura progra- 
mática respecto al culto. Dado el interés de los sabios por las 
relaciones interhumanas, no había posibilidad de utilizar ta- 
les conceptos en su sentido cúltico inicial. Pero tampoco es 
cosa decidida que los sabios quisiesen emplear tales concep- 
tos sólo en ese su sentido nuevo. Por tanto, la cuestión de 
su postura respecto al culto no puede ser contestada partien- 
do de esos materiales. Si únicamente quedase la sentencia 
“Practicar la justicia y la equidad, vale más a los ojos de 
Yahwé que el sacrificio” (Prov 21,3), no podríamos leer en 
ella una recusación del culto*. Sin duda se manifiesta en ella 
una mentalidad decididamente “ilustrada” (aufklárerische), al 
separar radicalmente la actuación ética de la actuación cul- 
tual, al estar en situación de sopesar ambas y, llegado el caso, 
de valorar como superior la actuación ética, Volvemos a en- 
frentarnos aquí con la cuestión del horizonte religioso-espi- 
ritual al que pertenecen los maestros de la sabiduría, y fuera 
del cual quedan falseados *, Por supuesto corremos el peligro 


2 H. H. Schmid, op. cit., pág. 53. 

3 H. J. Hermisson, Sprache und Ritus im altisraelitischen Kult, 
1965, págs. 123 s. 

1 Véanse páginas 52 s. 
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de concebir ese horizonte demasiado a la moderna y dema- 
siado “intelectualmente”, desconociendo así las posibilidades 
que ofrece la concepción antigua. 

En este libro me limito esencialmente a abordar las cues- 
tiones planteadas en lo inmediato por los materiales didácti- 
cos en sí mismos y por los campos de fuerza donde se mue- 
ven. Pues bien: dentro de ese marco concreto no podemos 
comprobar la existencia de ningún problema “sabiduría y 
culto”. Con eso no discuto, naturalmente, la existencia de tal 
problema en sentido más amplio, como tampoco discuto que 
todavía siga sin resolver: ¿cómo se comportó la voluntad de 
conocer que tenían los sabios, nacida del temor a Yahweé, 
respecto a las tradiciones de los ministros del culto? Los unos 
y los otros, cada cual conforme a su peculiar manera, cono- 
cieron ordenamientos y trabajaron por su mejor comprensión *. 
Este problema sólo podría ser encaminado hacia una solución 
recurriendo cuidadosamente a todos los materiales imagina- 
bles que las fuentes nos ofrezcan, lo que rebasaría por com- 
pleto el marco de nuestras reflexiones. Con todo quiero decir 
que no se puede pasar por alto la existencia de una relación 
entre sabiduría e himnos. Y en ella bebieron los sabios *. As:- 
mismo se acusan relaciones con el canto individual de acción 


$ Véanse páginas 213 ss., 226 ss., 367 s., 375, 398 s. 

6 La cuestión de las relaciones colaterales entre himno y sabidu- 
ría debeería ser nuevamente repensada a partir de la convincente dis- 
tinción propuesta por F. Criisemann entre himnos “con imperativo” 
e himnos “con participio”; cfr, F. Criismann, Situdien zur Formge- 
schichte von Hymnus und Danklied in Israel, 1969, Se pueden ates- 
tiguar documentalmente los himnos participiales en parte de los Li- 
bros proféticos (unas veces como estilot aprovechado por los profe- 
tas, otras como interpolaciones). Lo encontramos también en el Li- 
bro de Job. Desde el punto de vista del contenido define a estos 
himnos una temática constante: las maravillas de Dios en la crea- 
ción, su gobierno del acontecer de la naturaleza y su soberana con- 
figuración de los destinos humanos. Por estilo y temas, esta clase de 
himnos son generales en Oriente. Podemos discernir sólo como pro- 
bable que tuvieran un lugar dentro del culto israelita preexílico, Más 
bien hemos de abordar la gran masa de textos como un género de- 
terminado de poema artístico, que se cultivó en ciertos ambientes. 
De aquí al empleo de este estilo hímnico en grandes poemas didác- 
ticos, no habría más que un paso. Y no habría entonces relación inme- 
diata con el mundo del culto. 
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de gracias. Y aquí —-—<n la inclinación a fórmulas sentencio- 
sas— tenemos el caso inverso: es el himno cultual quien 
aprovecha formas sapienciales de expresión; cosa que por 
otra parte no es muy de extrañar, pues donde quiera que el 
individuo tomaba la palabra para hablar con solemnidad, se 
le ofrecía espontáneamente este modo tan rico de expresarse”. 


7 Por ejemplo, Psai 32,1s,10; 40,55; 41,2; 118,8, y otros. 


CONFIANZA Y ADVERSIDAD 


]. EL FUNDAMENTO DE LA CONFIANZA 


En las reflexiones precedentes hemos tratado muchas ve- 
ces de las experiencias realizadas y de los conocimientos ad- 
quiridos. Ha ido apareciendo cada vez con claridad mayor, 
cuán profunda es la diferencia existente entre ese esfuerzo 
cognoscitivo y el que actualmente determina nuestra relación 
con el mundo. La voluntad israelita de conocer no abordaba 
neutral y reservadamente los objetos, para acomodarse a ellos 
de una manera o de otra. Los objetos a los que se aplicaba 
su conocimiento no permitían al hombre adoptar un papel 
de observador neutro. Le obligaban a tomar una postura, re- 
querían -—cosa asombrosa para nosotros hoy— la total con- 
fianza del hombre. Sólo a condición de prestar una confianza 
global podía el hombre arriesgarse a vivir, tal como la vida 
se le presentaba. 

Nos tropezamos con esta cuestión dondequiera que los 
sabios toman la palabra. Y los maestros no dejaban sin aclarar 
ante sus discípulos lo que en tal cuestión se ventilaba: per- 
der la “vida” o salvarla, ni más ni menos?. Sus aforismos em- 
pujaban a una toma de postura, y en consecuencia tenían el 
carácter —latente o patente— de confesión y profesión en 
unos ordenamientos que eran considerados beneficiosos, pues 
traían la vida. La postura fundamental respecto a una reali- 
dad experimentada así, era en definitiva la de una gran con» 
fianza. Confianza en la que los maestros se sabían completa- 
mente protegidos: nadie podrá ver en sus doctrinas ni un 
adarme de sentimiento de inseguridad, como el que se puede 
dar ante un gran riesgo; mi siquiera la más leve sombra de 
inquietud por estar abandonados a un oscuro destino, Pero 
¿sobre qué se apoyaban los sabios cuando, lejos de todo es- 


' E. Schmitt, Lcben in den Weisheitsbúchern Job, Spriiche und 
Jesus Sirach, 1954, 


246 Materias de la enseñanza 


cepticismo, trataban de convencer al discípulo del buen éxito 
que se le promete si asume su propia vida? 

Para contestar a esta pregunta hay que acudir, natural- 
mente, en primer término a las sentencias que hablan direc- 
tísimamente de la confianza en Dios y de la bendición que tal 
actitud supone; y a otras análogas que añadimos. 


El que esté atento a la palabra, 

encontrará la dicha; 

el que confía en Yahwé, será feliz. 
(Prov 16,20) 


El hombre ambicioso azuza querellas; 
el que confía en Yahwé, prosperará. 
(Prov 28,25) 


Temblar ante los hombres es un lazo; 
el que confía en Yahwé está en seguro, 
(Prov 29,25) 


Confía en Yahwé de todo corazón 
y no te apoyes en tu propia inteligencia. 
(Prov 3,5) 


En el temor de Yahwé 

está la confianza del fuerte, 

y sus hijos tendrán en él refugio. 
(Prov 14,26) 


Encomienda tus obras a Yahwé 
y tus proyectos se llevarán a cabo. 
(Prov 16,3) 


El nombre de Yahwé es torre fuerte, e 
allí corre el justo y está protegido, 
(Prov 18,10) 


Bellas sentencias, sentencias importantes; pero es imposible 
afirmar sin embargo que con ellas quede respondida sin más 
nuestra pregunta fundamental. Pues aun cuando aumentásemos 
su círculo -——<osa que sería posible— hay en ellas un cierto 
aislamiento y desde luego carecen de importancia programá.- 
tica para todo el conjunto de la enseñanza; no se puede ver 
en ellas como un indicativo que anuncie un paréntesis, un 
apartado especial. O dicho de manera más abrupta: si faita- 
se este puñado de sentencias referentes a la confianza en 
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Dios, eso no cambiaría en ningún aspecto decisivo el estado 
de cosas que vamos a discutir; difícilmente quedaría quebran- 
tado el coraje de vivir que vemos en todas las doctrinas de 
los sabios. De todos modos, las palabras en torno a la con- 
fianza en Dios deben ser interpretadas con más exactitud par- 
tiendo de las nociones e imágenes especificas de los maestros. 
Y ésta será nuestra próxima tarea. 

Si hemos entendido bien a los sabios podemos decir a pro- 
pósito de la cuestión que hemos planteado en torno al coraje 
de vivir y a la confianza que sostienen todas sus enseñanzas, 
que ellos no han aludido de modo general a la bendición que 
es el confiar en Dios, sino a algo que es claramente muy dis- 
tinto: a la realidad y a la evidencia del orden que preside 
la vida, tal como aparece por ejemplo en la relación existente 
entre conducta y remuneración. Ese orden está ahí sen- 
cillamente, y da testimonio de sí mismo. Y puede ser expe- 
rimentado una y otra vez como fuerza Sanadora por cuanto 
que calladamente, pero con fidelidad, se esfuerza por lograr 
una compensación dentro de las circunstancias humanas in- 
cesantemente lábiles. El propio Yahwé era quien actuaba en 
él protegiendo la bondad y alzándose contra el mal, El era 
quien se hallaba presente como voluntad que sustenta y or- 
dena, estabilizando saludablemente el ámbito de la vida y 
manteniéndolo abierto a sus bendiciones?, Y así Elifaz por 
ejemplo, concluye Su primer gran discurso de respuesta a Job 
con el resumen siguiente: “Todo esto es lo que hemos ob- 
servado: y así es. A ti te toca escuchar y aprovecharte” (Job 
5,27). Evidencia que es tanto más vinculante cuanto que estas 
frases no expresan la opinión subjetiva de sólo un individuo 
que las considera verdaderas; si así fuese, tales enunciados 
carecerían en definitiva de obligatoriedad, pues la duración 
de la vida individual es demasiado corta como para poder 
aportar un conocimiento empírico válido: hace falta la re- 
flexión y el cribado de muchas generaciones, La legitimidad 


2 En el modelo didáctico Job 8,11-21 se reprocha al “impío” vivir 
una falsa confianza. Esa confianza suya no es más que una “tela de 
araña”: “Su confianza es hilo solamente, su seguridad una tela de 
araña; se apoya en su morada y no lo aguanta, se agarra a ella y no 
resiste” (Job 8,14s). Difícilmente —tal como yo lo entiendo— se ha- 
brá pensado aquí sólo en una falta de confianza en Dios. 
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y el valor de estas doctrinas residen propiamente en que se 
hallan cobijadas por una tradición didáctica muy larga. 


¿No sabes tú que desde siempre, 
desde que el hombre en la tierra fue puesto, 
es breve la alegría del malvado, 
y el gozo del impío dura un instante? 
(Job 20,45) 


Pregunta, si no, a la generación pasada 
tatiende' a la experiencia de los padres. 
Nosotros de ayer somos y no sabemos nada, 
como una sombra 
son nuestros días sobre la tierra. 
Pero ellos ¿no te instruirán y te hablarán 
y de su corazón sacarán sentencias? 

(Job 8,8-10) 


No desprecies lo que cuentan los viejos, 
que ellos también han aprendido de sus padres, 
(Sir 8,9) 


Vay a instruirte, escúchame, 
voy a contarte lo que he visto, 
lo que enseñan los sabios 
y 'sus padres” les enseñaron, 
pues sólo ellos poseyeron el país 
sin que ningún extranjero 
se mezclara con ellos. 

(Job 15,17-19) 


El último de los textos aducidos es interesante porque 
muestra que los sabios no acogían las tradiciones acrítica- 
mente, sino que establecían distingos. Las tradiciones abso- 
lutamente puras son las antiguas que todavía no habían sido 
adulteradas por influencias extranjeras. Si conociésemos qué 
es lo que debemos pensar a propósito de esas influencias ex- 
tranjeras de las que Elifaz se aparta, habríamos ganado mu- 
cho para esta nuestra reconstrucción —-+tan problemática— 
del desarrollo doctrinal dentro de la sabiduría de Israel. 

Una cosa es clara: la credibilidad de las doctrinas de los 
sabios se basaba en que eran conocimientos y experiencias 
que llegaron a fijarse cn el decurso de una larga y cuidadosa 
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formación. La confianza en la vida y, en última instancia, en 
Yahwé podía pues invocar, según la convicción de los maes- 
tros, determinados conocimientos y determinadas experien- 
cias, Esta tesis —<quizá un tanto sorprendente— está amplia- 
mente confirmada por el pequeño proemio a la colección de 
sentencias Prov 22,17 - 24,22, 


Presta oído y escucha 'mis' palabras 
y aplica tu corazón al 'conocimiento', 
pues te será dulce 
si las guardas en tu interior, 
se fijarán en tus labios 
como el “piquete de una tienda'. 
Para que esté en Yahwé tu confianza, 
te comunico hoy 'sus caminos”. 

(Prov 22,17-19) 


Sabemos que cierto maestro israelita transcribió casi li- 
teralmente un modelo egipcio en esta colección y en su pró- 
logo?. Tanto más asombroso resulta pues, que el pasaje so- 
bre la “confianza” carezca de correspondencia en el texto 
egipcio. Es evidente que se trata de una fórmula que el maes- 
tro israelita puso en lugar de una observación pedagógica muy 
general. Pero precisamente esta corrección aportada por IÍs- 
rael es lo que nos interesa a nosotros, Colocada programática- 
mente ante toda una colección de sentencias, nos está indi- 
cando que el fin de las enseñanzas que siguen es robustecer 
la confianza en Yahwé,. Si nos entregamos a los conocimientos 
y experiencias que aquí se ofrecen, no podrá menos de crecer 
la confianza en Yahwé; el hombre puede leer en ellas que 
é] se mueve en un mundo donde no ha lugar el temor. 

Para comprender bien la medida de esta confianza es me- 
nester que recordemos nuevamente cómo entendía Israel la 
realidad experiencial, a la que se hallaba expuesto de conti- 
nuo. Como ya vimos, sólo conocía un mundo ambiental uni- 
tario, determinado por ordenanzas y disposiciones divinas. Los 
acontecimientos no siguen en él unas leyes rígidas, sino que 
estaban vueltos hacia el hombre para estimularle o abajarle 


3 Véase página 24, 
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con movilidad máxima; eran pues siempre una parte de la 
actuación inmediata de Dios en el hombre. Si esta realidad 
empírica sólo podía ser abordada a partir del conocimiento 
de Dios, el conocer el mundo podía a su vez fortalecer ese 
conocimiento de la Divinidad. La proposición donde se nos 
dice que el temor a Yahwé es el principio de la sabiduría 
admitía también que se le diese la vuelta; el conocimiento 
y la experiencia podían conducir a Dios. Veamos: 


Hijo mío, si das acogida a mis palabras, 

y guardas en tu memoría mis mandatos... 

entonces entenderás el temor a Yahwé 

y el conocimiento de Dios encontrarás. 
(Prov 2,1,5) 


Para Israel no existía ninguna intelección que no implicase 
una confianza, una fe; pero tampoco existía ninguna fe que 
no se apoyase sobre una intelección *. Es interesante ver que 
tampoco la sabiduría “teológica”, cuya voz hemos dejado re- 
sonar aquí, se aferraba a este papel constituyente desempe- 
ñado por la razón. 


Mirad a las generaciones de antaño y ved: 
¿quién se confió al Señor 
y quedó confundido? 
¿quién perseveró en su temor 
y quedó abandonado? 
¿Quién le invocó y fue desatendido? 
(Sir 2,10) a 


Se discute aquí la cuestión de la fidelidad de Dios. ¿Es que 
deja él en la estacada a los que le otorgan su confianza? Pre- 
gunta difícil que no es respondida —como hubiera sido posi- 
ble y nosotros hubiéramos más bien esperado— refiriéndose 
a la auto-revelación de Dios, sino refiriéndose a la experiencia 
de generaciones; es decir: mediante una intelección de la 
razón. ¡Así es cómo se demuestra la fiabilidad que Dios me- 
rece! 


1 Véase página 98. 
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Las frases citadas, que tocan un problema central de la fe, 
son paradigmáticas para el papel que Israel atribuyó a la expe- 
riencia incluso en las cosas tocantes al conocimiento de Dios 
y a la confianza en él. Bueno será tomar cumplida nota de 
esta concepción de los maestros; y en cualquier caso, será 
mejor que comenzar por apuntarles una falta fundamental ba- 
sándonos en la manera como nosotros habitualmente determi- 
namos la relación existente entre fe y razón. Tenemos que 
aceptar que los sabios acumularon una ciencia amplísima y 
bien cribada, la cual ciertamente implicaba numerosos signos 
de advertencia tocantes a los límites del conocimiento, pero 
cuya intención última era sugerir una gran confianza en la 
garantía de los ordenamientos y, con ello, una confianza en 
el Dios que los había estatuido y rige todo mediante ellos, 

Así es cómo se debe responder a la pregunta sobre el sen- 
tido de la “confianza en Dios”, que hemos planteado más 
arriba 


2. RESPUESTAS A LAS EXPERIENCIAS DOLOROSAS 


Podemos esperar haber captado con bastante exactitud en 
todo lo dicho un aspecto decisivo de la comprensión paleois- 
raelita de la realidad. Pero por otro lado nadie considerará 
esta comprensión de la realidad un conjunto de ideas e imá- 
genes armónico y sin lagunas, donde podría insertarse sin di- 
ficultad cualquier acontecimiento posible e imaginable. Los 
exegetas se han facilitado a veces este punto con exceso, al 
atribuir a los maestros un racionalismo baratísimo cuyos asom- 
brosos “cortocircuitos” lógicos no tienen secretos ni aun para 
los espíritus menos dotados. Pero tampoco en Israel ocurrían 
las cosas de distinta manera: dondequiera que el hombre aco- 
mete la empresa de conocer su mundo, entra siempre en con- 
flicto con los objetos de su conocimiento. La cuenta nunca le 
sale redonda. Siempre se ve precisado a formular de modo 
nuevo lo conocido. En efecto, lo imponderable, el enigma ab- 
soluto, nunca es uno y el mismo; sino que en cada época se 
presenta de distinta manera. La voluntad de conocer tiene en 
cada tiempo su confianza específica y se ve abocada a capitu- 
lar ante unos específicos límites, 
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Nuestra concepción de la sabiduría de Israel siempre lleva 
la carga de una teoría curiosamente constructiva. El antiguo 
Israel —se suele decir— volcaba libremente las penurias de su 
existencia en la fe en su Dios. Luego vinieron los sabios que 
con sus teorías extrañas a la vida —sobre todo con su “dogma 
de la retribución”— construyeron un sistema que no podía 
menos de terminar en catástrofe teológica. Nadie crea sin 
embargo que Israel, en sus comienzos, era inmune a las adver- 
sidades y podía descansar tranquilo al abrigo de su fe sin ne- 
cesitar teorías explicativas. Siempre se hizo sentir el enigma, 
la amenaza que pesa sobre la vida. La situación del macstro 
teólogo no era distinta en este punto. También en los tiempos 
antiguos la reacción ante las múltiples amenazas de da vida 
fue muy diversa. Podía limitarse a aludir al tópico casi fata- 
lista: todos los hombres tienen que morir y son como “agua 
derramada en tierra”, que ya no se puede recoger (II Sam 14,14). 
Podía también desembocar en la resignación más sublime: “El 
es Yahwé. Que haga lo que bien le parezca” (1 Sam 3.18). 

Pero por encima de todo eso, el interrogarse sobre el por- 
qué de las adversidades, hacía mucho que condujo a ideas in- 
sertas en diversos contextos: ante todo a la de pecado y sufri- 
miento, y a la de culpa y castigo; ideas que ocuparon la atención 
de Israel ya en las épocas más remotas, El conocimiento de 
la intervinculación existente entre el obrar y el sobrevenir, en- 
tre la conducta y su retribución, figura entre los más funda- 
mentales de los saberes. Especialmente cuando se trataba de 
grandes fechorías cometidas por los hombres, se subía que 
más tarde o más temprano la desgracia acabaría por gbatirse 
sobre quienes las hicieron. Tengamos bien presente que todo 
el anuncio profético de desgracias se basaba en este conoci- 
miento que los profetas aplicaron a la vida del individuo —en 
lo que pecó, será castigado—, y sobre todo extendieron a la 
vida de los pueblos que, según su opinión, debían perecer a 
causa de sus culpas y de su hybris. 

A decir verdad, la idea de la relación entre el obrar y el 
ocurrir, entre la conducta y su retribución, no era una llave 
maestra que abriera todas las situaciones de la vida; al menos 
cuando se trataba de los pequeños contratiempos de la exis- 
tencia. De todos modos, esta idea estaba tan profundamente 
anclada en la consciencia, que en las grandes conmociones, por 
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ejemplo en las calamidades nacionales, en seguida surgía la 
pregunta retrospectiva en torno a la culpa correspondiente y 
que, en el curso de los grandes ayunos, conducía a una revisión 
de las relaciones entre la comunidad cultual y Dios, y a so» 
lemnes confesiones de culpas. De la misma manera en la vida 
individual, en ciertas circunstancias como una enfermedad 
grave, podía surgir por ejemplo una confesión de los pecados, 
a manera de “doxología de juicio”. 

Las cosas ocurrían pues del modo siguiente. Antes de 
aquellas celcbraciones cultuales acaecía una desgracia que 
espantaba a las gentes. Desgracia que, como tal, no tenía un 
sentido terminante y claro: todo lo que se sabía era que venía 
de Dios y apuntaba a aquellos sobre quienes se abatía. Sólo los 
sentimientos que tal desgracia suscitaba y en cualquier caso 
una particular interrogación cultual, la ponían en relación con 
una culpa y, muy pronto, con una culpa bien determinada. Por 
tanto, la interrogación retrospectiva proveniente de un grave 
trastorno de la existencia y que pregunta cuál es la culpa que 
tras él se esconde, interrogación que tantas veces se le ha echa- 
do en cara a los amigos de Job, no procedía de las reflexiones 
doctrinales de teólogos comprometidos en una línea determi- 
nada, sino que tenía sus raíces en concepciones religiosas an- 
tiquísimas y comunes a todos. La derrota infligida a Israel ante 
la puerta de Ai, impulsó a Josué a dirigirse a Yahwé; y así 
es cómo averiguó la grave falta que había cometido Aján 
(Jos 7,6ss). El silencio de Yahwé durante una interrogación al 
Señor organizada por el pueblo podía tener su causa única- 
mente en una culpa ignorada todavía (1 Sam 14,38ss). La suce- 
sión de los acontecimientos en el relato 1I Sam 21, es espe- 
cialmente clara a este respecto. Los sucesos se desencadenan 
por un hambre que duró tres años. David pregunta a Yahwé y 
se entera de la existencia de un crimen de sangre que seguía 
pesando sobre la casa de Saúl. Por ello tomó sus medidas para 
purificar al país. También los marinos del relato de Jonás re- 
lacionaron —y con razón según opina el narrador— la gran 
tempestad con una culpa grave que debe ser descubierta 
(Jon 1,4ss). Sí; el hombre es siempre deudor de la divinidad, 
por eso resulta peligroso encontrarse con un hombre de Dios 
por ejemplo, ya que podía “recordar” ante El una culpa oculta 
cuya existencia nadie podía suponer jamás (1 Re 17,18). Cier- 
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tas frases contenidas en las lamentaciones individuales nos 
llevan cerca, muy cerca, del problema de Job. 


Nada intacto en mi carne, por tu furia; 
nada sano en mis huesos, debido a mi pecado. 
Pues mis culpas sobrepasan mi cabeza, 
como un peso harto grave para mí. 
(Psal 38,45) 


Yo he dicho: “¡Tenme piedad, Yahwé, 
sana mi alma, pues contra ti he pecado!” 
(Psal 41,5) 


Hablan aquí orantes, aquejados de grave enfermedad; y 
también aquí, tal como podemos deducir de los textos. es una 
honda perturbación que alcanza las raíces mismas de la vida, 
lo que hace a los afectados confesar sus culpas. Según Elihú, 
la enfermedad es uno de los medios de los que Dios se vale 
para dirigirse al hombre y amonestarle (Job 33,14,19ss). 

Cuando busquemos el lugar específico de los esfuerzos teo- 
lógicos de los maestros de la sabiduría, no debemos pensar 
que fueron ellos y nada más que ellos quienes construyeron su 
propio mundo de nociones e imágenes, También vivían en la 
fe tradicional en Yahwé y participaban plenamente, según su 
peculiar manera, en las liberaciones y cargas que Yahwé de- 
paraba a los hombres. Su situación resultaba especial, por 
cuanto que cumplían funciones magisteriales. No abordaban 
como simples contempladores los sufrimientos de los hombres 
y todos los contratiempos por ellos suíridos, y se sentían se- 
gún eso llamados a poner en juego todas las posibilidadés que 
hubiera para comprender esos males. Necesitaban distanciarse 
un tanto de los acontecimientos individuales, para poder lle- 
gar a conocimientos de nivel más general. Y eso requería tener 
en cuenta un gran número de experiencias habidas con sufrien- 
tes y cribar cuidadosamente los datos obtenidos hasta que se 
pudiesen establecer ciertas reglas, ciertas verdades de validez 
general, concernientes a la multiplicidad de los padecimientos 
que se abaten sobre los hombres. Su tarea consistía en esta- 
blecer determinadas teorías sobre el sufrimiento, su origen y 
su función en el hombre, partiendo de la inmensa masa de 
experiencias, y plasmarla en reglas que se pegasen al oído. No 
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hace falta añadir que este oficio era delicado y estaba amena- 
zado por el peligro de protegerse contra la vida mediante teo- 
rías deducidas de ella. Como más adelante veremos es ade- 
más una tarea que no llegó a su fin ni alcanzó un resultado 
inequívoco. Más vale no hablar a este propósito de optimismo 
o de pesimismo, pues precisamente en la sabiduría sentencial 
más antigua podemos comprobar dentro de la búsqueda de un 
enseñoreamiento de la contingencia, la existencia de un cono- 
cimiento —a veces incómodamente nítido— de los límites im- 
puestos a la intelección humana, y de la polivalencia de los 
fenómenos. 


Si en las páginas que ahora vienen, queremos ocuparnos 
de las explicaciones que los maestros supieron dar al enigma 
del sufrimiento humano, bueno será que nos formemos una 
idea sobre el campo de acción en que se pudieron desenvolver 
las diferentes interpretaciones. 

Era relativamente estrecho. Israel —ni siquiera en su sa- 
biduría más moderna— nunca acometió el intento de alcanzar 
algo así como una comprensión total del mundo y de la vida. 
Siempre lo vemos ocupado en precisar conocimientos parcia- 
les y en elaborarlos. Nada más. Pero podemos preguntar: 
¿acaso no se le ofreció por su fe en un Dios creador (liberada 
del temor a los demonios) y por su conocimiento de la uni- 
dad de la creación, un magnífico principio ordenador del que 
las restantes religiones carecían al faltarlc los supuestos per- 
tinentes? Nada hay en el antiguo Oriente que se pueda com- 
parar a la doctrina de la unidad del género humano de 
Gen 10, Naturalmente, sólo podemos responder con conje- 
turas al preguntarnos por el motivo que llevó a los maestros 
de Israel a no apoyarse en ella para pasar así desde unos 
conocimientos parciales, al bosquejo por lo menos de un co- 
nocimiento total del mundo; quedaron así inexplotadas pie- 
zas que podrían haberles sido útiles. Es difícil buscar tal 
motivo en una falta de capacidad intelectual para extraer 
consecuencias. Tenemos que aceptar que ese paso hacia cla- 
ves interpretativas practicables no se dio en Israel a causa 
de los supuestos previos decididamente inespeculativos sobre 
los que había edificado su comprensión del mundo. Ya nos 
hemos ocupado de cuán profundamente se hallaba para Israel 
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inmerso el mundo en el misterio de Dios, que amenazaba 
hasta al más fundado de los conocimientos. Y la situación 
del hombre en el mundo como creatura entre creaturas ¿no 
había sido puntualizada de tal modo que jamás podía ser 
una confrontación totalmente objetiva, ni tomar la actitud 
de una pura contemplación? Lo que le obstruyó el paso a 
cualquier forma de gnosis, fue su vinculación al fundamento 
empírico de sus conocimientos. 

Y así vemos a Israel, a pesar de su fe que abarcaba al 
mundo, abocado en este terreno de las contrariedades de la 
vida a una guerra de posiciones, en vez de estar equipado 
con el arma de una representación global de ese mundo. Israel 
no captó la unidad del cosmos mediante la contemplación, 
sino en otra parte muy distinta: en los himnos, donde todas 
las creaturas se unen entre sí. 

Debemos tener presentes todas estas cosas cuando que- 
ramos juzgar rectamente la posición de los maestros de la 
sabiduría, sus conocimientos y a la vez su consciencia de los 
límites impuestos a su saber, Ni eran unos racionalistas poco 
profundos ni tampoco unos doctrinarios alejados de la reali- 
dad de la vida, que siempre tuviesen dispuesta una respuesta 
para todas las cuestiones. Como ya hemos dicho, dentro del 
conocimiento empírico humano siempre estaban en esa pri- 
mera línca de fuego donde lo que importa es encontrar un 
sentido al vivir, pero donde también se corre el riesgo de 
perderlo. Mientras se trató de descubrir las reglas intrasocia- 
les, por así decirlo, que se pueden percibir en la vida en co- 
mún de los hombres, este combate fue apasionante¿ y los 
contragolpes que recibieron, la comprobación de la existencia 
de otras corrientes no afectaron seriamente a la fe en Dios. 
Pero las cosas corrieron de otra manera cuando hubo que 
valorar las experiencias que el hombre realizó por sí mismo 
bajo el gobierno de Dios. Aquí, la comprobación de expe- 
riencias contrarias no podía menos de actuar inquietantemente, 
Si en este campo las experiencias no eran unívocas, si se 
contradecían incluso, el resultado podía ser —dado el im- 
portante papel atribuido en Israel al fundamento experien- 
cial aun en asuntos religiosos— toda una serie de impugnacio- 
nes graves que amenazarían la fe en Dios y en su gobierno. 
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Claro que la fe no se conmueve, y menos aún se derrum- 
ba, a causa de tales impugnaciones. Sabe que hay que con- 
ceder a la libertad de Dios muchos imponderables también. 
“¿Quién puede decirle: por qué haces esto?”? Además, se- 
gún la opinión de los sabios, eran muchos los contratiempos 
que no escapaban desde luego a una explicación. 

No vamos a hablar más sobre la relación existente entre 
el obrar y el acontecer, entre la conducta y su retribución. 
Esta idea era indudablemente firme incluso para los maes- 
tros teólogos más modernos. Con todo, ya el relato didáctico 
de José ocupa detenidamente a sus lectores en ver la curiosa 
manera cómo un crimen cometido se puede ir arrastrando 
año tras año en pos del hombre, y acaba por alcanzarlo. Los 
hermanos causaron gran miedo a José; por ello habrán de 
experimentar a su vez miedo ante él?, Bien lo reconocieron, 
aun sin haber captado en realidad toda la concatenación de 
los hechos. Pero la intención del relato no se agota en la 
demostración de la correspondencia que hay entre pecado y 
sufrimiento, Resulta único en su género, porque en él se 
entremezclan a manera de contrapunto varias posibilidades 
de explicación. Pues también figura en él la idea de la purifi- 
cación. Los sufrimientos de los hermanos son causados por 
José. Por dos veces José, con una inquietante y hábil estra- 
tagema, los pone en una situación donde se les ofrece la po- 
sibilidad de traicionar de nuevo a su hermano. Pero ellos 
salen airosos del empeño. Sin embargo, para el narrador lo 
más importante de todos aquellos acontecimientos era poner 
de manifiesto cómo, en medio de tantas complicaciones y 
desgracias, actuaba de forma maravillosa un plan salvífico 
de Dios. Lo que había sido pensado malvadamente, Dios lo 
cambió en bien (Gen 50,20). Su mano no sólo estuvo presente 
por doquier, sino que además, en el mismo mal, alcanza su 
meta una disposición divina en pro de la salvación (Gen 45,5). 
Jamás osaron los maestros atestiguar una mezcla tan atrevida 
del divino actuar con la conducta culpable del hombre. 

Pero también en el caso de sufrimientos que no venían 
desencadenados por una culpabilidad cognoscible, suf-:mientos 


5 YI Sam 16,10; Job 9,112; Dan 4,32; SabSal 12,12. 
6 Gen 42,21. 
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que se abaten sobre los hombres de manera totalmente inexpli- 
cable en apariencia, podía ofrecérsele una explicación muy se- 
ria a la voluntad de conocer: Dios actúa secretamente en esos 
padecimientos, pero en el efecto final resulta claro que es 
un obrar que educa al hombre. La idea de que Dios dispone 
en la vida de cada cual una educación saludable —idea cer- 
canamente emparentada con la de prueba— ocupa en el Anti- 
guo Testamento sólo un espacio restringido, Es casi por com- 
pleto extraña a las elucubraciones del orante en torno a sus 
sunfrimientos, tal como aparecen en los salmos lamentatorios, 
por ejemplo”. En cambio los maestros de sabiduría se ocupan 
con gusto del tema. Es lógico que, sobre todo ellos, acogiesen 
la idea de una educación o una corrección divina mediante 
el sufrimiento, dado que su ocupación peculiar era la educa- 
ción del hombre y la estimaban muy útil*. 


¡Oh sí, feliz el hombre a quien corrige Dios! 
No te niegues, pues, 
a la corrección del Todopoderoso. 
Pues él es quien hiere y quien venda la herida, 
el que llaga y luego cura con su mano; 
seis veces ha de librarte de la angustia, 
y a la séptima el mal no te alcanzará. 
(Job 5,17-19) 


No desdeñes, hijo mío, la corrección de Yahwé... 
Porque Yahwé reprende a quien ama, 
como un padre al hijo querido. 

(Prov 3,115) 


Crisol, para la plata; horno, para el oro. , 


Pero quien pone a prueba los corazones, es Yahwé. 
(Prov 17,3) 


Hijo, si te acercas a servir al Señor, 
prepárate para la prueba... 
Porque en el fuego se purifica el oro, 
y los adeptos a Dios 
en el horno de la humillación. 

(Sir 2,1,5) 


+ Psal 118,18. 
Prov 4,13; 13,1; 13,24; 19,18; 23,13; 29,15,17; Sir 2; 4,17; 
13,13; 23,2; 33; 34,10. 
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Aquí la perturbación, lo que amenaza la vida, está inmerso 
por completo en una gran confianza para con el gobierno de 
Dios, el cual persigue intenciones saludables incluso en los pa- 
decimientos. Dios dispone de muchos medios para esta tarea. 
Unas veces habla admonitoriamente al hombre en espantables 
visiones nocturnas; otras, “le corrige” mediante dolores, inape- 
tencias y desfallecimientos (Job 33,15s,19ss). 

Pero cuando se habla de una educación a través del sufri- 
miento, hay que preguntarse también qué es lo que tal educa- 
ción pretende. Desde luego no una forma cualquiera de “san- 
tificación” o un despojarse de los bienes de la vida. En el 
texto aducido hace un instante, el amigo de Job piensa en un 
retorno a Dios, en una oración, en una confesión cultual. Pero 
“retorno” significa reinstauración del status anterior, re-esta- 
blecimiento en la comunión que Dios ha ofrecido al hombre?. 
La educación presupone pues que la vida del hombre afecta- 
do no estaba en orden. Ha sido dispuesta para “apartar al 
hombre de sus obras y poner fin a su orgullo” (Job 33,17). Con 
más sencillez y más grandeza muestra Elifaz cómo la vida de 
aquél que acepta la reprensión, vuelve a encontrar la bendición 
de Dios; pues si está en orden con Dios, toda adversidad se 
torna en bien. 


Estarás a cubierto del punzón de la lengua 
sin miedo a la devastación, cuando se acerque. 
Hasta con las piedras del campo harás alianza, 
la bestia salvaje vivirá contigo. 
Sabrás que tu tienda está a cubierto, 
nada echarás en falta cuando revises tu morada. 
Llegarás a la tumba vigoroso, 
como se hincan las gavillas a su tienpo. 

(Job 5,21,235,26) 


Jesús Siráj ha descompuesto este acontecer en actos sepa- 
rados muy diferenciados: primeramente, la sabiduría divina se 
oculta al hombre; lo sume en severa educación. El resultado 
final es un enriquecimiento con saberes ocultos. 


? H. W, Wolff, Das Thema "“Umkehr” in der alttestam, Prophetie, 
Gesammelte Studien, 1964, pág. 153, 
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.. pues al principio le llevará por recovecos. 
miedo y pavor hará caer sobre él, 
con su disciplina le atormentará 
hasta que confíe en ella 
[en la sabiduría educadora] 
y le pondrá a prueba con sus preceptos (?). 
Mas luego vuelve a él por el camino recto 
y lc alegra 
y le descubre sus secretos. 

(Sir 4,175) 


Así pues la confianza en Dios y en la vigencia de sus or- 
denamientos ocupaba un amplio espacio y podía liberar po- 
derosas fuerzas de resistencia y perseverancia *”, Pero incluso 
allí donde la adversidad no podía ser interpretada expresamen- 
te como actuación educativa de Dios, quedaba siempre una 
posibilidad de mantenerse firmes en la confianza: la de aguar- 
dar, la de “esperar en Yahwé”. 


No digas: “Voy a devolver el mal”. 
Confía en Yahwé, que te salvará. 
(Prov 20,22) 


1% También los recuerdos históricos son iluminados (simplificando) 
por esta categoría interpretativa. Las malas épocas de la historia son 
pruebas dispuestas por Dios; así lo hizo desde siempre. “Por todos 
estos motivos debemos dar gracias al Señor nuestro Dios que ha 
querido probarnos como a nuestros padres. Recordad lo que hizo con 
Abraham, las pruebas por Jas que hizo pasar a Isaac, lo que* aconte- 
ció a Jacob en Mesopotamia de Siria cuando pastoreaba el rebaño de 
Labán, el hermano de su madre. Cómo les puso a ellos en el crisol 
para sondear sus corazones, así el Señor nos hiere a nosotros, los que 
nos acercamos a El, no para castigarnos, sino para amonestarnos” 
(Judit 8,25-27). Jacob “prebado” por Dios en casa de Labán; he aquí 
un aspecto que la tradición del Génesis ignoraba. Mas ya en Ex 20,20 
es interpretado lo ocurrido en el Sinaí como una “tentación”, como 
una “prueba”. Qoheleth ha caricaturizado cruelmente esta idea cada 
vez más central de una prueba por parte de Dios, ya que considera 
los profundos daños sufridos por la justicia como una “prueba” (lite- 
ralmente: cribado”) dispuesta por Dios para los hombres “a fin de 
que experimenten que son como bestias Jos unos pata los otros* 
(Qoh 3,18). Las pruebas dispuestas por Dios sirven pues para mos- 
trarle al hombre que no es nada, 
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Vive quieto ante Yahwé, espera en él... 

...Más los que esperan en Yahwé 

poseerán la tierrz. 

Espera en Yahwé y guarda su camino. 
(Psal 37,7,9,34) 


Confía en el Señor y él te tomará con interés; 
espera en él, y él allanará tus caminos. 
(Sir 2,6) 


Esperar es pura y simplemente el destino del hombre; to- 
dos los hombres esperan, tanto los buenos como los malos 
(Prov 10,28; 11,23). No se puede juzgar la vida por la aparien- 
cia del instante, sino que hay que mirar “el final”, No siempre 
se alude a la muerte con este importante concepto, tan caracte- 
rístico de un pensamiento abierto hacia el porvenir *. Tam- 
bién podemos traducir ese término por “futuro”. Con él se 
alude pues a la salida de un asunto, al esperado final de 
un proceso *. Si realmente fuese verdadera la queja de Job al 
decir que el propio Dios aniquila la esperanza del hombre, ha- 
bríamos averiguado una cosa terrible desde luego (Job 14,19; 
19,10). 

La adversidad se configuraba de forma diferente cuando la 
experiencia perturbadora era percibida en la vida ajena más 
que en la propia; cuando Dios bendecía a las claras a hom- 
bres cuya relación con él era por lo menos muy dudosa, y 
hasta les faltaba tal bendición a quienes se confiaron del 
todo a él, En tales casos era mucho más difícil rendirse llana- 
mente a la voluntad divina, y tampoco resultaba suficiente 
la idea de la acción educativa. El problema fue llevado cada 
vez más, al plano de la reflexión teórica. Es evidente que una 
fe que trataba de leer con tanta intensidad en la experiencia 
y pretendía ver confirmada en ella su verdad, tenía que acabar 
tropezando con el problema apuntado. Con frecuencia desem- 
bocaba en un “airarse”; y los maestros solían poner en guardia 
contra este peligro. La respuesta más inmediata a tales cuestio- 


11 Así en la frase que Jer 17,11 tomó ciertamente de la sabiduría: 
“En mitad de sus días la ha de dejar (la riqueza), y a la postre re- 
sultará un necio”. 

Y Prov 23,183; 24,14,20. 
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nes era: ¡Aguarda un poco! Aún no ves el “final” (ah*rit es 
lo que viene después, el futuro). 


No te enciendas por causa de los malvados, 

ni tengas envidia de los impíos. 

Porque para el malvado 

no hay un mañana Cah*rit), 

la lámpara de los impíos se extinguirá. 
(Prov 24,195) 


...no te acalores contra el que prospera, 
contra el hombre que urde intrigas. 
(Psal 37,7) 


En el Salterio hay tres grandes poesías determinadas ente- 
ramente por este planteamiento de problemas y que hay que 
entender desde luego como poemas didácticos de tipo sapien- 
cial Y. Se trata del problema de la buena suerte de los impíos. 
Todas tres —y esto es interesante— desarrollan (aparte de que 
haya grandes diferencias individuales) la doctrina de la sen- 
tencia citada hace poco: sólo el final traerá la solución de este 
asunto. Me refiero a los salmos 37, 49 y 73. 

El salmo 37 es un acróstico y por eso más bien una colec- 
ción de sentencias. Pero aun cuando carece de una estructura 
estricta, se mantiene centrado sobre el tema: no te acalores 
contra los malos que están llenos de buenos éxitos (vv 1 y 7b), 
confía, espera en Yahwé; los justos no serán desbaratados, Sino 
que poseerán la tierra (vv 3, 7, 19, 22, 34)*. Los malos acaba- 
rán mal; un poco más de tiempo, y el malo ya no estará 
(vv 2, 10, 20). Las reflexiones del salmo son simplés y no 
discurren por caminos complicados. Su resultado es: lo que 
importa es el final. El final Cah*rit) de los impíos es la perdi- 
ción, el final de los fieles a Yahwé es la salvación (vv 375). El 
salmo entiende con la palabra “final” la conclusión de toda 


13 Sobre las oraciones didácticas, véanse páginas 61 s. 

““ No está claro qué entiende este salmo por esa posesión de la 
tierra, de Ja herencia, sobre la que continuamente trata (Psal 37,3,9, 
11,18,22,27,29,34). ¿Se trata de pequeños campesinos que temen —<cfr. 
Mi 2,2— perder su heredad a manos de los terratenientes? Cfr. P. A. 
Munch, ZAW 55 (1937) 37 ss.; G. Bostróm, Proverbiastudien, 1935, 
páginas 53 ss. 
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una manera de llevar la vida, cuando por fin se le revelarán al 
hombre la salvación y el juicio de Dios *, 

El salmo 49 comienza con una imponente “exhortación 
inaugural del maestro” fLehreroffnungsruf), que delata ya su 
carácter de poema didáctico. Una vez más se trata de personas 
malvadas y ricas que amenazan visiblemente al autor de modo 
inmediato (vv 6s). También aquí se aborda el problema me- 
diante una clarificación de ideas. El fiel que se siente inquie- 
tado debe reafirmarse en el conocimiento de un orden básico 
de la vida, que reina sobre todos los hombres *. También aquí 
se dirige la mirada hacia el final, que esta vez es la muerte 
en la que los hombres no piensan (vv 13 y 21) y de la que no 
se podrán librar (vv 8-10). Este es un aspecto *. El otro se 
expresa en la confesión: 


Pero Dios me rescata del poder del infierno, 
pues me arrebatará. 
(Psal 49,16) 


El sentido de la frase es discutible. Naturalmente no es 
caso de suprimirla por entero. Pero tampoco puede interpre- 
tarse la confesión, como sí el autor esperase, en una situación 
de apuro grave —y por tanto provisional—, ser preservado de 
la muerte, pues entonces la antítesis respecto a la necesidad 
de morir para el rico despreocupado resultaría incomprensi- 
ble. El verbo en cuestión significa (a propósito de la muerte) 
“arrebatar” *, Lo más hacedero es entender la frase como ex- 
presión de la esperanza en una comunión de vida con Dios, 
que dura más allá de la muerte. Nuestros conocimientos sobre 
la idea que el Israel postexílico tenía sobre la condición a la 


15 Así también Sir 9,11: “No envidies la gloria del impío, pues no 
sabes cómo será su día”. “Su día”, es decir aquel en que serán reve- 
ladas todas las cosas, 

16 Este salmo 49 ofrece grandes dificultades textuales, Todavía no 
ha resuelto nadie las que plantea su versículo 11 ('“Los sabios tienen 
que morir, los necios y los insensatos perecen a la par”). Sobre el 
salmo 49, cfr. por último G. Fohrer, Kerygma und Dogma, 14 
(1968) 256 ss. 

1% Igualmente Prov 11,7: “En Ja muerte del malo, se esfuma su 
esperanza”, 

18 “Quitar”, “llevarse”, Gen 5,24, II Re 2,3ss. 
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que se llegaba tras la muerte son muy poco precisos, por *s0 
no podemos considerar a limine imposible esta interpretación 
del salmo 49, 

También el salmo 73 es un poema didáctico. Lo encabeza 
una sentencia sobre la genuina bondad de Yahwé para con 
Israel, Por un lado provoca al lector y por el otro anticipa 
la meta a la que conducirán las reflexiones y experiencias del 
autor. Luego, en los yv 2-17 sigue un relato en primera persona 
del singular, que se convierte sin una clara solución de con- 
tinuidad en rezo interpelante. Esta relación de experiencias 
vividas que han suscitado una reflexión y conducen a un 
resultado, a una “solución”, es una forma literaria especifica- 
mente sapiencial ”. Los maestros formularon oraciones de ese 
mismo tipo. También aquí es la “buena fortuna de los impíos” 
(la expresión aparece en el y 3b), lo que provoca la protesta. 
Por desgracia la detallada descripción de los impíos —es la 
más pormenorizada que tenemos— no permite captar con más 
claridad la clase de personas a las que propiamente alude. 
Y también aquí se aborda el problema de la voluntad de co- 
nocer: 


Me puse, pués, a pensar para entenderlo, 
¡ardua tarea ante mis ojos! 
(Psal 73,16) 


Fsie fracaso de los esfuerzos intelectuales del autor, delata 
olaramente que éste había llegado a un punto muy bajo. Es 
claro que a él le habían ido las cosas de modo muy distinto 
que a los autores de los salmos 37 ó 49. Ya no sabe por*dónde 
segutr y necesita algo más que la mera evocación de la verdad 
de su fe. Y ésta especie de parálisis, perdura hasta que un acon- 
tecimiento exterior trajo un cambio; persistió “hasta el día en 
que entré en el santuario de Dios y percibí el final (aA*rit) de 
los malvados” (v 17), Ignoramos qué es lo que él percibió allí; 
pero es claro que fue una experiencia exterior que ayudó a 
aquella fe, quizá un juicio de Dios en un proceso judiciario 
sacral. Liberado de la gran prueba que le asalta, el orante 
vuelve a una relación con Dios que le abarca más maravillosa- 


19 Véanse páginas 57 ss. 
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mente que antes: estoy junto a ti; tú me sostienes, tú me con- 
duces y me arrebatas. Ya pueden desaparecer su cuerpo y Su 
alma: Dios sigue siendo su parte y su refugio *, 

Ni la gran cantidad de las dificultades textuales ni cierta 
oscuridad general pueden menoscabar seriamente el majestuo- 
so puente que cobija todo el poema, desde la rebelión inicial 
hasta una confianza del todo nueva. También el poeta que com. 
puso este salmo se atiene sólidamente a la experiencia, tanto 
en lo que atañe al juicio divino, como a la salvación; y tam- 
bién él mira hacia la 'ah*rit, hacia lo que viene después, hacia 
el final. Pero en la descripción de la profundidad de la prueba 
y ante todo en la expresión de una seguridad incondicional en 
Dios, este poema llega mucho más allá que los aspectos ofreci- 
dos por los salmos 37 y 49, 

Los tres salmos citados han de ser entendidos a partir de 
un amplio ámbito espiritual, en el que la fe y unas largas ex- 
periencias han conducido al conocimiento de ordenamientos 
precisos. Reglas éstas que no abandonan ese su peculiar ámbi- 
to, pero que tienen movilidad suficiente para captar y expresar 
problemas y discordancias que necesitan una aclaración y una 
solución particulares. El viejo problema de la correlación en- 
tre la conducta del hombre y su retribución pedía una respues- 
ta si no totalmente nueva, sí modificada. Los salmos la dieron 
enseñando, cuando ocurren experiencias perturbadoras, a mi- 
rar con más decisión que hasta entonces hacía el final del 
camino dispuesto por Dios para el hombre. Y volvieron a for- 
talecer la fe en las divinas ordenanzas, modificando unos co- 
nocimientos que ya no bastaban, y protegiendo su ámbito con- 
tra las amenazas que lo cercaban. 

Como ya hemos dicho, el hombre siempre se halla en si- 
tuación conflictiva con el mundo que le rodea. Las adversida- 
des que sufre no son del todo claras, y es un problema de su 
capacidad interior de resistencia el modo como habrá de en- 
frentarse con lo imprevisible. Continuamente está amenaza- 
do por la estructura establecida por su voluntad de conocer. 
Nunca alcanza una seguridad definitiva, siempre está en mo- 
vimiento, pues las preguntas a las que ha de dar satisfactoria 


2 Cfr. a este propósito H. J. Hermisson, Sprache und Ritus im 
altisraetitischen Kult, 1965, págs. 110 ss, 
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respuesta cambian con las edades. Estos cambios en la toma 
de conciencia de los problemas a lo largo de los tiempos se 
abren paso a menudo partiendo de causas cuya definición es 
muy difícil, radicadas en las profundidades de la vida espi- 
ritual de un pueblo y que pueden conducir de hecho a con- 
siderables tensiones internas. 


3. EL LIBRO DE JoB 


Hay indicios de que, quizá antes de los últimos tiempos de 
la realeza, la imposibilidad de ver claro en la manera cómo se 
debía conducir la vida de cada cual planteó a la fe en Yahwé 
enigmas cada vez mayores. Estas inquietudes sobrepasaron el 
círculo de los maestros de sabiduría. Es sabido que los profe- 
tas tuvieron que debatirse con ellas, como vemos en Jer 12, 
Ez 18 o Mal 3. Sí; más bien existe la impresión de que los 
maestros no fueron en modo alguno los portadores más des- 
tacados de tales inquietudes, de que dichas cuestiones les fue- 
ron urgidas quizá más desde el exterior de su círculo, 

Aunque no son pocos —ni mucho menos— los textos con 
que contamos tocantes a puntos de ruptura tan amenazadores, 
no logramos ver en este problema con claridad suficiente como 
para tomar el fenómeno en su conjunto y poderlo hacer inte- 
ligible partiendo de un contexto más amplio. Se habla —sin 
duda con razón— de una cierta independización del individuo 
dentro de la comunidad cultual y, con ello, también de un 
pasar el hombre a la ofensiva contra Dios, por así decirlo. La 
cuestión de la parte del individuo en Dios se planteó de un 
modo más agudo y más crítico. Se puede hablar aquí de una 
crisis; de todas formas tal crisis no llegó a entrar en la con- 
ciencia general, pues cada uno de estos textos —muy abun- 
dantes, como ya hemos indicado—, ocupan puestos aislados. 
Los maestros se solían mover sobre una amplia base de com- 
prensión, que les vino dada de antemano; pero no ocurre así 
en el problema concreto que ahora nos ocupa. En cada uno 
de estos textos lucha un individuo que no se mueve dentro 
de la línea de una tradición didáctica, visiblemente muy aisla- 
do en su búsqueda de una solución específica para él o pro- 
curando ayudar a otros sumidos en la adversidad y la prueba. 
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Si hemos de ser sinceros, esto es muy característico de la na- 
turaleza de la fe en Yahwé, la cual —precisamente en las épo- 
cas más tardias— se va presentando cada vez menos como 
complejo firme de ideas coherentemente interrelacionadas. La 
voluntad de Yahwé, sus designios para con el hombre no eran 
cuestiones que estuviesen tan a la mano como para que se dis- 
tinguiese sin más la recta y la falsa comprensión de las mismas. 
Y nos sentimos por completo incapaces de citar alguna tradi- 
ción didáctica en la que pudieran apoyarse las exorbitantes 
reflexiones que se hacen tanto en la prosa como en los diálo- 
sos del Libro de Job. 

En el relato prosificado se habla de un hombre muy piado- 
so y también muy rico en bendiciones. De modo por completo 
inesperado, se abaten sobre él catástrofes que Je despojan 
de sus bienes, de sus hijos y finalmente de su salud, Pero él 
no ve el menor motivo para aflojar su fidelidad a Dios, ni en 
la total pérdida de sus bendiciones ni en sus acerbos padeci- 
mientos corporales. Dios lo dio, y por eso también puede qui- 
tarlo (Job 1,21). Y es imposible aceptar sólo lo bueno, y re- 
chazar lo malo (Job 2,10). 

Con estas dos confesiones no manifiesta Job ninguna ver- 
dad retorcida, y si cabe secreta. El narrador le hace expresar 
más bien la lógica sencilla y luminosa de una fe, en la que él, 
Job, vivía seguro y al abrigo de tentaciones. Es claro que Job 
no podía saber que con las catástrofes que se habían abatido 
sobre él se hallaba ante un estado de cosas muy particular. 
Durante una audiencia celestial, Yahwé llamó la atención del 
acusador —al que hemos de representarnos como una especie 
de fiscal celestial — sobre Job y su piedad intachable. El acu- 
sador no había discutido desde luego el hecho de aquella pie- 
dad, pero sí puso imperiosamente en tela de juicio los motivos 
que impulsaban a Job a ser tan piadoso. Job no se había en- 
tregado a Dios “a humo de pajas”. Las cosas ofrecerían un 
aspecto muy distinto en cuanto Dios retirase a Job su bendi- 
ción. Aunque la primera prueba dispuesta por Dios no dio el 
resultado que el acusador esperaba, éste no se dio por vencido. 
Todavía no había sido afectado Job mismo; también él era 
un egoísta y “todo cuanto el hombre tiene, lo da por su vida” 
(Job 2,4). Así pensaba el acusador. Pero tampoco la nueva 
prueba, mucho más dura que la anterior, modificó las cosas: 
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Job se mantiene firme en su “entereza”, es decir en su pie- 
dad. El caso queda suficientemente dilucidado. Puede ser res- 
tablecido el prístino estado de bendición que gozaba Job. Vio 
a sus hijos y a los hijos de sus hijos, y murió anciano y saciado 
de vivir? 

Ciertamente hemos de entender este relato en prosa como 
una narración didáctica, a juzgar por su forma. No es un sim- 
ple “cuento popular”, sino prosa con muchas pretensiones ar- 
tísticas, ¿Existe la piedad desinteresada (“sin recompensa, aun 
en la necesidad más extrema”)? La pregunta es respondida de 
modo afirmativo. Naturalmente es muy importante que Job no 
supiese ni llegase a saber absolutamente nada de los antece- 
dentes celestiales de sus sufrimientos. Ignoraba pues que Dios 
había salido fiador suyo y que todos los seres celestiales que 
habían escuchado el diálogo entre Yahwé y el acusador, espe- 
raban la reacción de Job presos de la mayor impaciencia, Sin 
saberlo, Job había justificado con sus dos confesiones la “pa- 
labra de honor” que Dios había dado cuando se anticipó en 
salir garante suyo. Ese hombre sentado sobre montones de 
ceniza, desfigurado por la enfermedad, “sufre en tanto que es 
gloria y orgullo de Dios” *. El relato muestra pues a Job des- 
empeñando las funciones de un testigo justo en pro de Dios. 
Tomó claramente partido por el interés de Dios, en un mo- 
mento de máxima importancia. Hablar de Dios con “imperti- 
nencia” era considerado camo una cosa abominable. Decir “lo 
justo” de Dios en situaciones decisivas era una obligación *, 
Tras el relato hay sin duda reflexiones muy sutiles en torno al 
sufrimiento; pero no se tiene la impresión de que la narración 
se sitúe dentro de la perspectiva de csa prueba específica, a par- 
tir de la cual los maestros tenían que luchar esforzadamente, 
como vimos, para que la confianza en Yahwé saliese triunfa- 


21 La narración ha seguido un proceso literario nada sencillo hasta 
alcanzar la forma que actualmente presenta. La configuración litera- 
ria aproximada de Jos materiales a partir de estadios anteriores más 
sencillos puede ser reconstruida gracias a algunas pequeñas discor- 
dancias; véase G. Fohrer, Studien zum Buch Hiob, 1963, págs. 26 ss., 
44 ss. 

2 J. G. Herder, Vom Getst der ebráischen Poesie, Bibliothek 
theologischer Klassiker, t. 30, pág. 137. 

2 Job 1,5,22; 2,10; 42,7ss; cfr. G. Fohrer, op. cif., págs, 35 s. 
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dora. No hay la menor huella de lucha interior o de tensiones 
teológicas. ¡Con qué desenvoltura pretende nada menos ante 
sus lectores, que un ser notoriamente inocente —el propio Dios 
confirma su inocencia— tenga que sufrir hasta tal punto! 

Dentro de este relato sobre Job se insertó (probablemente 
siglos después) el enorme bloque literario de los diálogos y los 
grandes discursos de Dios”*, Hay que empezar por aprender 
a leer esos diálogos. Primero hemos de resolver la cuestión 
de cómo han de ser entendidos ya desde su mismo punto de 
arranque. No son “controversias”; la situación inicial es sufi- 
cientemente clara: se trata de conversaciones entre uno que 
sufre y sus amigos. Tenemos que esperar pues quejas de una 
parte y consuelos espirituales de la otra*. Lo que Job hizo 
antes tantas veces se convierte ahora en misión de sus amigos 
para con él: exhortar y dar firmeza al que vacila, mediante la 
palabra (Job 4,35). Esperanza plenamente confirmada por los 
discursos y sus respuestas. 

Bien está que tanto las quejas como los consuelos adopten 
una forma muy apasionada y desemboquen una y otra vez en 
lucha abierta. Pero no lo debemos considerar una peculiaridad 
de estos diálogos. También en los salmos lamentatorios se 
encuentran quejas a causa de antiguos amigos convertidos hoy 
en enemigos *, Pero lo más asombroso es ver hasta qué punto 
Job se mueve, incluso en los menores detalles, dentro del estilo 
y los tópicos de los salmos lamentatorios. Desde el punto de 
vista de la historia de las formas, hay muy pocas cosas en los 
discursos de Job que realmente sean una novedad poética sin 
analogías; sin embargo, todo el conjunto se ha convertido en 
algo totalmente nuevo y peculiar, merced a un cierto despla- 
zamiento del acento o a una radicalización de formas tradi- 
cionales de hablar, y ante todo gracias a una composición 
muy hábil. 


4 Nunca se logrará explicar, en el plano literario, satisfactoria- 
mente desde todos los ángulos la articulación del relato y los poemas 
dialogales de Job. No cabe dudar de que el relato experimentó peque- 
ñas mutilaciones y correcciones; cfr. G. Fohrer, op. Cit., págs. 7 Ss. 

2 C. Westermann, Der Aufbau des Buches Hiob, 1956, págs. 4 ss. 

% Por ejemplo Psal 31,12; 88,9,19. Las estructuras de lá expre- 
sión que se pueden percibir en los diálogos han sido comparadas por 
Westermann con sus correspondientes de los salmos lamentatorios; 
cfr. op. cit., págs. 25 ss. 
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Cada discurso de Job, y también cada discurso de sus ami- 
gos, consiste en toda una serie de unidades formales que pue- 
den ser diferenciadas fácilmente unas de otras hasta por ojos 
poco avezados. Pero esto supone una dificultad para el lector 
moderno. Pues como estas diferentes unidades formales se 
yuxtaponen no sin intención pero sí sin transición, encontra- 
mos dentro de los discursos muchos saltos en el pensamiento, 
a veces francamente abruptos. Mas lo que ocurre es que el 
poeta no diseña en los discursos una “biografía anímica” que 
pueda satisfacer las pretensiones modernas en materia de psi- 
cología; sino que deja que Job y sus amigos manifiesten su 
postura en plena conformidad con las formas de expresión li- 
teraria vigentes en su tiempo. Incluso cuando se trata de una 
postura tan singular como la de Job, el poeta antiguo se pro- 
duce no sin apoyaturas en formas de hablar convencionales. 
Los amigos no aparecen en absoluto como personajes bien 
perfilados. Su tarea para con el solitario que se irrita, se agota 
en ser representantes de las ideas tradicionales. Los dialogan- 
tes apenas logran salir, escuchándose mutuamente, del apego 
holgado a ciertas tesis caracteristicas. Las líneas de sus pensa- 
mientos no corren cercanas, El efecto es doble: por una parte, 
que al diálogo le falta muchas veces progresión; y por la otra, 
que se amplía el ámbito espiritual que se ha de franquear. Los 
discursos se repiten, y en cierto modo sólo progresan mediante 
movimientos circulares. 

Todas estas puntualizaciones, que ante todo se imponen en 
el campo de lo formal, muestran que los diálogos se mueven 
en un ámbito espiritual determinado vigorosísimamente por 
ideas, valores e interpretaciones convencionales. En un terre- 
no por lo tanto donde el elemento personal, las opiniones de 
las que se responsabiliza el individuo son muchas menos de 
lo que el moderno lector se imagina. También Job está pro- 
fundamente vinculado a las formas de pensar de su época y, 
como veremos, tiene no pocas cosas en común con sus ami- 
gos. Tanto más asombroso resulta, por eso, que llegue a 
una ruptura tan grandiosa. Cabe preguntarse si las tesis de 
Job encontraron de primeras en la Antigúiedad tanta adhesión 
y comprensión como en el lector moderno. Se pueden adu- 
cir muchos ejemplos de que la Antigiiedad percibió muy cla- 
ramente los peligros de una actitud tan solitaria (Antígona). 


Confianza y adversidad. Job 271 


Era general el acoger con muchas reservas una crítica diri- 
gida contra usos establecidos desde muy antiguo, y además 
se estimaba que semejante obstinación del individuo en po- 
siciones radicales llevaba en sí un no sé qué de destructor. Tam- 
bién los maestros de Israel tenían sus reservas al propósito. 
Y a todo escándalo intelectual respecto a lo no dilucidado lo 
calificaban de “acaloramiento” no muy lejano al camino que 
lleva a la rebelión contra Dios. Veían ahí —mirando un poco 
hacia la felicidad de los impios— algo falso y censurable. 
También Job tuvo que oír cómo le decían que “el enojo 
mata al insensato, la cólera hace morir al necio” (Job 5,2). 
Y de hecho, ¿se puede no calificar como un acalorarse lo que 
Job hizo? * 

El diálogo consiste en tres grandes series de discursos, 
en las que Job responde a los de sus amigos (caps. 5-14; 
15-21; 22-27). Job toma la palabra muchas más veces y por 
mucho más tiempo que ellos, La tercera serie en su segunda 
mitad, a partir del capítulo 24, está truncada. Los discursos, 
tan elocuentes, de un cuarto amigo —Elihú— en los capítu- 
los 32-37 son una adición poética posterior que separa un 
tanto bruscamente la interpelación a Dios por Job (Job 31,35- 
40) y la respuesta del Señor (caps. 38ss). Dios es por tanto 
el tercero de los dialogantes (junto a Job y sus amigos)*, 
Muy al final toma la palabra. Pero es correcto considerar que 
este misterioso tercer participante se halle presente desde el 
comienzo, como interpelado. Su intervención en el diálogo es 
pues objeto de una larga preparación. 

Job y sus amigos tienen la común convicción de que los 
sufrimientos que se han abatido sobre él vienen de Dios. 
Todo el diálogo se desarrolla sobre la base de este principio, 
que ellos no discuten. Á partir de ahí las opiniones divergen 
diametralmente. Los tres amigos están de acuerdo entre ellos. 
Si sus opiniones se exponen con diferencias, no es porque el 
poeta tenga por su parte la intención de diferenciarlas di- 
dácticamente. Todo cuanto tienen que decirle a Job se mue- 
ve dentro de una línea teológica relativamente unitaria. Su 


2? Sobre el “acalorarse”, véase Prov 3,31; 23,17; 24,19; Psal 37,1; 
73,3. 
2 C. Westermann, op. cit., págs. 6, 15. 
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consuelo se compone de instrucciones teóricas por un lado 
y de propuestas prácticas sobre lo que ha de ser la próxima 
tarea que acometa Job por el otro. Las consideraciones teó- 
ricas beben abundantemente de cosas por todos recibidas y 
comprobadas ya desde muy antiguo. Precisamente ahí está su 
fuerza. Job —así esperan sus amigos— no podrá sustraerse 
a su evidencia y no tendrá mas remedio que sacar las con- 
secuencias pertinentes. 

Podemos resumir su argumentación y su consuelo de la 
siguiente manera: 

Nadie está sin pecado, nadie es puro ante Dios. Ni si- 
quiera los ángeles lo son, de modo que tampoco en ellos pue- 
de confiar el Señor. ¡Cuánto menos podrá ser justo el hom- 
bre, “que bebe la iniquidad como el agua” (Job 15,16)! La 
situación ante Dios de este hombre preso por añadidura en 
la contingencia es pues desfavorable, ya que no puede pre- 
sentarse ante él con cuestiones o con exigencias, Se lo im- 
piden su insignificancia y su pecado. Ahora bien, Dios cas- 
tiga a los pecadores. En la correspondencia existente entre 
la conducta y su retribución veían los amigos un capital or- 
denamiento de la vida, puesto por Dios. No se cansaban de 
echárselo en cara a Job, especialmente mediante los típicos 
poemas didácticos sobre el fin del violento, de los que ya he- 
mos hablado. No afirman que Job sea uno de ésos, pero Job 
resulta aludido en tanto en cuanto le exhortan a que tam- 
bién él examine su vida siguiendo esos casos que le pueden 
servir de modelo. Los amigos están persuadidos de que Dios 
ha pronunciado un veredicto mediante los acerbos padeci- 
mientos de Job, y les resulta de todo punto inadmfsible la 
idea de que Dios haya podido cometer con eso alguna injus- 
ticia”. Y de aquí deducen con toda lógica los consejos prác- 
ticos con los que ellos quieren ayudar a Job. Este divino ve- 
redicto se dirigía sólo a Job; por tanto, sólo él podía enten- 
derlo e interpretarlo. Ahora todo depende de que le conduz- 
ca a hacer penitencia. Por eso la consolación culmina con la 
invitación: inclínate ante esta divina corrección y dale la ra- 
zón a Dios”. 


22 Job 8,3; 34,10,12,31ss; 36,23, 
22 Job 5,8s; 8,208; 11,13-15; 22,21-30; 36,8-11. 
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Para comprender mejor los pensamientos de los amigos 
hemos de saber que la forma de la confesión sacral, que con 
tanta insistencia recomiendan a Job que pronuncie, se fue 
convirtiendo cada vez más en una forma básica de oración, 
precisamente en épocas más tardías. El proceso fue el si- 
guiente, El individuo (o la comunidad) visitado por una des- 
gracia grave reconoce que su sufrimiento es una saludable 
intervención judicial de Dios. Confiesa sus pecados y hace 
profesión de la justicia de Dios en un cántico de alabanza. 
Con eso suspende en cierto modo el proceso que se le estaba 
siguiendo, y puede esperar volver a entrar en la bendición 
de Dios*, El que se comprendiese tal intervención divina en 
la vida del individuo bien como acción punitiva, bien como 
acción educativa —es decir, correctiva—, es una diferencia sin 
relevancia ninguna. Por tanto, la consolación de los amigos 
era: sométete a la corrección de Dios, que eso será para tu 
bien. Si te revelas, te harás trizas contra él?, 

Merece la pena, llegados a este punto, echar una ojeada 
sobre esa parte de la oración deuteronómica consecratoria del 
Templo de Salomón (1 Re 8), donde se enumeran diversos 
casos de cultos a Dios de tipo penitencial. La perícopa ha 
sido estructurada según un esquema rígido: 


“Cuando tu pueblo, Israel, sea batido por su enemigo 
por haber pecado contra ti...” 
(I Re 3,332) 


“Cuando los cielos estén cerrados y no haya lluvia, 
porque pecaron contra ti...” 
(1 Re 8,35a) 


“Cuando pequen contra tí —pues no hay hombre que 
no peque— y tú irritado contra ellos les entregues a su 
enemigo...” 

(Il Re 8,46) 


2 Sobre la llamada “doxología de juicio”, véase página 253 
“ Así por ejemplo Job 5,17ss; 33,13-30; 36,10,22. 
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El segundo miembro del esquema trata de la conversión 
producida por el acontecimiento punitivo: 


““...y se vuelvan a ti y alaben tu nombre, confesándo- 
lo...” 
(Il Re 8,33b) 


“ ..y en este lugar oren y alaben tu nombre, confesán- 
dolo...” 


(1 Re 8,35b) 


““..y se arrepientan y se conviertan de su pecado...” 
(l Re 8,47) 


Y el tercer miembro habla de] perdón solicitado redondean- 
do perfectamente el esquema trazado: 


“escucha tú desde los cielos y perdona el pecado de 
tu pueblo...” 
(1 Re 8,34) 


“escucha tú desde los cielos su oración y sus súpli- 
cas...” 
(I Re 8,45) 


Prescindiendo de que aquí no se trata de un individuo, 
sino de Israel como un todo, se marca paso a paso el camino 
que Job debía seguir a tenor del consejo de sus amigos, Al 
principio tenemos la perturbación causante del espanto. Si- 
gue la reacción de la conciencia, que interpreta el aconteci- 
miento (véase el interesante texto: “Si alguno experimenta 
remordimiento en su corazón”, 1 Re 8,38) y da un sentido 
a la conversión. Esta conversión a la misericordia de Dios 
que siempre nos está abierta, pone fin al movimiento desen- 
cadenado por el pecado. Ni siquiera falta la alusión a que 
todos los hombres están sujetos a pecados (1 Re 3,46)*, 


38 Como argumentación de los amigos, por ejemplo Job 4,17-21; 
25,4-6. También la “liturgia” durante la gran sequía de Jer 14 acusa 
la misma sucesión de los acontecimientos externos e internos: al co- 
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También Job está convencido de que en sus sufrimientos 
entra en juego una intervención directa de Dios, un veredicto 
suyo. Pero él se plantea la cuestión de un modo diametral- 
mente opuesto al de sus amigos. Si en el gigantesco turbión 
de quejas, reproches, protestas y denuestos, que él dirige unas 
veces a sus amigos y otras a Dios, pretendemos encontrar los 
hilos conductores de su pensamiento fundamental, habremos 
de citar tres series de ideas. Job se siente justo ante Dios y 
hace continuas protestas de inocencia. Con eso quiere decir 
que se siente incapaz en su caso de reconocer la relación de 
correspondencia entre pecado y castigo, propugnada por sus 
amigos. No puede admitir que la perturbación de su relación 
con Dios proceda de él —Job—, de una gran falta que él co- 
metió. “Estaba yo tranquilo cuando él me sacudió” (Job 16,12). 
Con enorme pasión y sin andarse con contemplaciones para 
las posibles consecuencias hace Job protesta de su “justicia” 
(tumma) ante Dios. 


Tengo razón, no veo mi vida 
y desprecio mi existencia. 
(Job 9,21) 


¡Vive Dios que justicia me rehusa, 
por el Todopoderoso 
que me ha amargado la existencia..., 
que no dirán mis labios falsedad, 
ni mis labios proferirán mentira! 
Lejos de mí, daros la razón: 
hasta el último suspiro 
mantendré mi inocencia, 
Me he aferrado a mi justicia 
y no la soltaré, 
mi conciencia no increpa 
a ninguno de mis días. 

(Job 27,2,4-6) 


Pero él conoce el camino donde estoy, 
Probado en el crisol, saldré oro puro. 


mienzo se describe la calamidad (Jer 14,2-6), sigue la oración petitoria 
que empieza casi como una pregunta por el motivo de tal desgracia: 
“SI nuestras faltas testimonian en nuestra contra, actúa oh Wahwé, por 
amor de tu nombre” (Jer 14,7). 
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Mi pie se ha adherido a su paso, 

he guardado su ruta sin desvío; 

del mandato de sus labios no me aparto, 

he guardado en mi seno las palabras de su boca, 
(Job 23,10-12) 


Esta convicción inquebrantable lleva a Job a la reflexión 
siguiente: Tiene que desembocar en un diálogo entre él y 
Dios. Si Dios le ha “rehusado su justicia”, las cosas no pueden 
quedar así: 


Pero es al Todopoderoso a quien yo hablo, 
y a Dios quiero hacer mis réplicas. 
(Job 13,3) 


Tomo mi carne entre mis dientes, 
pongo mi vida entre mis manos. 
El me puede matar: no me queda otra esperanza 
que defender mi conducta ante su faz, 
(Job 13,145) 


¡Quién me diera saber encontrarle, 

poder llegar a su morada! 

Un proceso abriría delante de él, 

llenaría mi boca de argumentos. 

Sabría las razones de su réplica, 

comprendería lo que me dijera. 
(Job 23,3-5) 


Si Dios le permitiese expresarse, él le hablaría sin temor 
(Job 9,345); y le preguntaría: “Hazme saber por qué me com- 
bates” (Job 10,2). “¿Por qué tu rostro ocultas y mé tienes 
por enemigo tuyo?” (Job 13,24). Si él pudiese alegar asf su 
causa (Job 13,18), entonces podría llevar a Dios a tomar la 
palabra. ¿No es Dios su creador? ¿No podrá él “anhelar la 
obra de sus manos” (Job 14,15)?* Más aún: ¿no es Dios 
el defensor de todos los que sufren? No se puede menos que 
responder afirmativamente a esta pregunta. 

El lector se siente casi apabullado por la fogosidad con 
que Job expresa súbitamente la certeza que tiene de estar 


% Job apela a Dios como a su creador también en otros pasajes, 
cfr. Job 10,3,8-11,13. 
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abrigado por la justicia de Dios en cualquier circunstancia, aun 
a precio de que el propio Dios tenga que salir contra sí mismo 
en defensa de Job. 


Ahora todavía está en los cielos mi testigo, 
allá en lo alto está mi defensor. 
(Gob 16,19) 


Pero Job no puede tranquilizarse con esa certeza. En sus 
quejas aparece con mayor amplitud de base el argumento de 
que es imposible y estéril esperar justicia de ese Dios (y ésta 
sería la tercera serie de ideas, a la que nos hemos referido 
ya). El no oirá sus argumentos; calla la respuesta (Job 9,16 
y 9,3). Dios es tan libre que planta su propio derecho y no 
se preocupa de lo que el hombre pueda considerar justo. 


Pues todo es lo mismo y por eso digo: 

él extermina al intachable y al malvado, 

Si un azote acarrea la muerte de improviso, 

él se ríe de la angustia de los inocentes... 

Aunque me lave con nieve 

y lave mis manos con jabón, 

tú me hundes en inmundicias 

y mis propios vestidos tienen horror de mí. 
(Job 9,225,305) 


En este litigio no hay árbitro que llame al orden a ambos 
contendientes (Job 9,33). Ese Dios es tan libre y arbitrario 
que nunca puede ser situado por el hombre, 


Si pasa junto a mí, yo no lo veo; 
si se desliza, no lo advierto. 
Si en algo hace presa: ¿quién le estorbará? 
¿quién le dirá “por qué haces eso”? 
(Job 9,11s) 


Resultado: Si ese Dios no quiere, el hombre nada podrá 
hacer por establecer con él unas relaciones pacíficas. Y es 
claro que en el caso de Job, Dios no quería. 


Henos pues llegados a un punto en el que ya no pode- 
mos demorar por más tiempo la difícil tarea de contestar, 
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al menos con algunos trazos, a la cuestión de lo justo y de 
lo injusto. Cuestión que este diálogo plantea a todo lector. 
Huelga advertir que hemos de disponer las reflexiones con 
gran cuidado, pues el poeta no mueve ni un dedo para guiar 
al lector en este dédalo de opiniones teológicas. Deja que 
los hombres desplieguen sus posturas y deja que el diálogo 
termine sin resultado. Incluso es mayor la disensión al final, 
de lo que lo era al comienzo, El único indicio sobre dónde se 
encuentra el centro de gravedad lo tenemos en el hecho de 
que el poeta hace que Job responda a cada discurso de los 
amigos, lo que hace que sea él quien toma la palabra con 
mayor frecuencia. 

¿Dónde están las diferencias entre Job y sus amigos? Es 
natural que Job se queje y los amigos adoctrinen: quien con- 
Suela se refiere siempre en sus consuelos a lo que es expe- 
riencia general. A decir verdad, con la queja de Job se plan- 
tea una situación peculiar. Por lo pronto, Job está de acuerdo 
con la antiquísima queja de la humanidad sobre la brevedad 
y la intranquilidad de la vida (Job 14,1). El destino del hom- 
bre en la tierra es el de hacer continuas prestaciones perso- 
nales. Como un esclavo, anda alampando por la sombra. Si se 
acuesta, piensa: ¿Cuándo será de día? Si se levanta, pregunta: 
¿Cuándo llegará la noche? (Job 7,1-4). Job se inserta en esta 
queja de la humanidad entera, pues expresa también sus pro- 
pios sufrimientos. Se reconoce así plenamente hombre, al no 
dejarse arrebatar su derecho a manifestar su dolor; y no se 
apea de la verdad: de la desesperada verdad. Pero en esa ver- 
dad ante la que Job se encuentra, se plantea una situación muy 
particular. Incluso es necesario emplear gran lujo de retórica 
para poderla formular. La consciencia de que en sus sufri- 
mientos tenía que vérselas con Dios, no era ninguna novedad, 
como ya vimos. Lo que es inconcebible e insoportable es que 
Dios se haya abalanzado sobre él, que es justo, y busque ma- 
tarlo con la ciega saña de un enemigo. 


Su furor me desgarra y me persigue, 
rechinando contra mí sus dientes. 

Mis adversarios aguzan sobre mí sus ojos, 
abren contra mí su boca... 

Estaba yo tranquilo, cuande él nre sacudió, 
me agarró por la nuca para despedazarme, 
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Me ha hecho blanco suyo: 
me cerca con sus tiros, 
traspasa mis entrañas sin piedad 
y derrama por tierra mi hiel, 
Abre en mí brecha sobre brecha, 
irrumpe contra mí como un guerrero. 
Yo he cosido sobre mi piel un saco, 
he hundido mi frente en el polvo. 
Mi rostro ha enrojecido por el llanto, 
una sombra mis párpados recubre. 
Y eso que no hay en mis manos violencia 
y mi oración es pura, 

(Job 16,9.17) 


Nadie en Israel había descrito así el comportamiento de 
Dios con el hombre. En sus lamentaciones, los orantes tam- 
poco se andaban con melindres al echarle en cara a Dios su 
dureza. Pero aquí tenemos un tono nueyo, nunca oído hasta 
entonces: Dios, enemigo directo del hombre, complaciéndose 
en torturarle, apareciéndosele bajo la caricatura de un demo- 
nio —diríamos— que rechina sus dientes y aguza Sus Ojos 
(la traducción griega habla de “ojos-puñales”) y desgarra las 
entrañas de Job. 

No podemos menos de decir que Job se enfrenta con una 
experiencia totalmente nueva de la realidad de Dios. Con una 
imprevisibilidad y un espanto conocidos sin duda en cierta me- 
dida por el antiguo Israel y algunos profetas, pero ante los 
cuales los amigos de Job se encontraban totalmente descon- 
certados, pues tales experiencias habían sido olvidadas en 
toda aquella época —es decir, no por la sabiduría únicamen- 
te—. No es que a Job se le exigiese nada menos que superar 
todo cuanto Israel había pasado hasta entonces. Pero la cues- 
tión tocante al ámbito espiritual donde se preparaba y debía 
ser resuelto este conflicto, sí es decisiva. En el caso de Job, 
ese marco está muy restringido: el campo vivencial de un 
individuo totalmente replegado sobre sí mismo y que ya no 
podía ser alcanzado por la voz de sus prójimos. Y lo verda- 
deramente nuevo es que Job implicó a Dios en el sufrimiento 
de manera totalmente distinta y más profunda y espantable. 
No era ya el Dios soberano que castiga y cumple los huma- 
nos destinos. No. Job vio un Dios que personalísimamente 


280 Materias de la enseñanza 


y con todos los medios a su alcance se adentra en el sufri- 
miento y se desfoga en él. Ese es su grande y solitario saber, 
un saber que casi le hace perder la razón. 

Nadie ha respondido todavía con claridad a la cuestión 
hermenéutica de cómo quiso el poeta que se leyesen y en- 
tendiesen los diálogos. Habría que empezar por enfrentarse 
con más espíritu crítico a las reacciones que ellos desenca- 
denan en el lector moderno. ¿Es tan seguro que sólo haya 
de ser puesta en el candelero la protesta de Job, frente a quien 
los amigos aparecen como fastidiosos representantes de la cos- 
tumbre? ¿Podemos presuponer en el lector antiguo una ale- 
gría tan unánime ante un rebelde religioso? Y sea cual fuere 
el punto a donde el autor de los diálogos quiso llegar, ¿cómo 
y dónde se logra captar el sentido de sus enunciados? Segu- 
ro que la declaración de arrepentimiento de Job, tras oír el 
discurso de Dios (Job 40,3-5; 42,2-6), tuvo gran peso para el 
autor. Pero ¿dónde y cómo vio el autor (no nosotros) lo que 
era verdadero y lo que era falso? 

El modo peculiar con que el autor despliega anchamente 
las tesis contrapuestas no habla desde luego en pro de que 
quisiese llevar al lector a distinguir lo inequívocamente blan- 
co de lo inequívocamente negro*, Las cosas no son tan sen- 
cillas, desde luego. Pero tampoco satisface la suposición con- 
traria: el autor quiso dar al lector ocasión de descubrir ras- 
go a rasgo, discurso a discurso, lo que es verdad, lo rectamen- 
te dicho. Pues lo acertado y lo falso no pueden ser dilucida- 
dos así, como si dijéramos sumando puntos; desde luego que 
no. Más bien quiso mostrar los límites y las aporías de una 
concepción fundamental (que desde luego era la dominante), 
al enfrentarla con otra diametralmente opuesta; y también 
quiso mostrar las aporías de la posición de Job. Ambas pos- 
turas contienen verdades. Desde luego —como ya he dicho—, 
para el poeta la postura actual y urgente era la revoluciona- 


$5 Nos intranquiliza ver cuánto necesitamos unos criterios seguros 
para juzgar los discursos de los amigos. ¿Añadió el poeta ciertos trazos 
caricaturescos al discurso de Elihú (Job 32,1855)? ¿Debe ser considera- 
do, dicen algunos exegetas, como un hablador arrogante? Otros lo 
han alabado por su modestia y su profunda comprensión del sufrimien- 
to; cfr C. Huhl, ThR 21 (1952) 253, 
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ria. Pero ¿de verdad que era tan por completo revolucionaria 
en cuanto a su sustancia? 

Toda la disensión entre Job y sus amigos estriba en la 
diversa concepción que tienen de la justicia del hombre ante 
Dios. El punto de partida de la argumentación de los amigos 
era: ningún hombre es justo ante Dios, por eso todos tienen 
que padecer *, Como ya hemos visto, esta concepción de los 
amigos no es en modo alguno específicamente “sapiencial”; 
era general en Israel e incluso en toda la Antigiedad. Los 
hombres se ven impulsados por los sufrimientos a volverse 
hacia Dios y a confesar sus pecados. Entonces Dios los acep- 
tará y sus relaciones con él estarán en orden. Por tanto, no 
se podrá decir que los amigos no conocen ninguna justicia del 
hombre ante Dios. Consistía en su conversión a Dios y en que 
fueran aceptados por él, 

En cambio Job dice: Yo soy justo ante Dios; él y no 
yo ha perturbado la relación entre ambos. Responder a la 
pregunta de cómo se ha de entender más exactamente ese 
“mantenerse” Job en su “integridad” (Job 27,5), necesitaría 
una investigación más detenida. Por lo pronto, Job afirma en 
esta declaración que él no tiene conciencia de una falta tan 
grave como para que pueda explicar la magnitud de sus pa- 
decimientos. También es claro que Job, con una afirmación 
semejante, no quiere calificarse de totalmente impecable. La 
“justicia” ante Dios, no es en absoluto un predicado resultante 
de un cómputo de prestaciones morales. En definitiva era 
Dios quien se la reconocía al hombre, sea por su fe, sea por 
esa profesión que el hombre hace en El. Si Job afirma estar 
en una relación justa con Dios, no era como resultado de 
balance moral establecido ad hoc, sino que al confesarlo bus- 
caba refugiarse en una relación con Dios que había sido es- 
tablecida mucho antes de él y sobre la cual él sabía lo sufi. 
ciente como para querer reivindicarla para sí. También Job 
sabe que con sus protestas de inocencia no está todo resuelto. 
Todo depende del fallo justificador que Dios emita. Por eso 
Job tenía que hacerle entrar en diálogo con él, costase lo que 
costase. Es interesante ver con qué vigor vive Job todavía 


36 Al pasaje Job 32,1s le corresponde una importancia hermenéutica 
especial, porque los amigos son unánimes sobre este punto. 
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esos problemas dentro de representaciones especíticamente 
cultuales; incluso más quizá que sus amigos *. 

Así pues también Job es un justo que sufre y que ve su 
pleito totalmente en manos de Dios; ya vimos cómo a pesar 
de todo su espanto, se siente continuamente empujado hacia 
El. Sólo ahí puede recibir el fallo que lo justifique, con el cual 
se pone en orden su relación con Dios y por ende toda su 
existencia terrenal. Su seguridad de hallarse al abrigo de cual- 
quier reproche, casi nos aturde por su firmeza. “¿Quién quie- 
re litigar conmigo?” (Job 13,19), Con una invocación muy se- 
mejante reta también el Siervo de Díos del Deuteroisaías a sus 
eventuales adversarios: 


Cerca está el que me justifica : 

¿quién disputará conmigo? 

Presentémonos juntos; 

¿quién es mi demandante? 

¡que se llegue a mí! 

Mi derecho está en Yahwé. 
(Is 50,8; 49,4b) 


Probablemente Job no hubiera dicho tanto, pues precisa- 
mente ignora que el Dios que le justifica se halle tan cerca- 
no: para eso, el Dios con que Job se enfrenta tendría pri- 
mero que convertirse en otro Dios, cambiar por completo. 
Job no espera absolutamente nada de este Dios suyo, todo 
lo más la muerte como liberación (Job 6,8-10), Le niega el 
derecho a tratar así a un hombre y le escarnece porque se 
ha abajado a ser una caricatura de sí mismo, Sin casar re- 
suena en sus discursos: “Dios tiene que...” Sin cesar se dis- 
pone a obligar a Dios a que se le presente de modo que él, 
Job, pueda también reconocerle como Dios suyo. No hace 
mucho que he dicho que Job inmiscuía a Dios en sus sufri- 
mientos de una manera total y con un radicalismo sin paran- 
són; le veía intervenir en ellos de modo absolutamente in- 
mediato, desvelando así un horizonte de la realidad divina 


87 En sus protestas de inocencia ¿no se aproxima Job a las que 
contienen los salmos donde hablan los que no tienen culpa? Cfr, Gun- 
kel-Begrich, Einleitung in die Psalmen, 1933, págs. 215 s, 238; C. Wes- 
termann, op, cit., págs. 78 ss. 


Confianza y adversidad. Job 283 


que le estaba oculto a sus amigos y probablemente a todos 
sus contemporáneos. Este era su nuevo saber. Por otra parte, 
le discute a Dios el derecho a presentársele bajo tal figura; 
le acusa de crueldad, de maldad absoluta, y se niega a ver 
tal Dios como Dios suyo. Es pues incapaz de seguirle hasta 
semejantes profundidades de su misterio. 

En esta erupción de un conocimiento nuevo de Dios, pero 
también en este constante estrellarse contra tal conocimiento, 
¿cuál es la postura de los amigos? Les resulta fácil indignar- 
se contra la rebelión de Job, pues no captan ni lo uno ni lo 
otro, no ven ni la justicia ni la injusticia de Dios. Para com- 
prender la enorme distancia en que se mueven Jos discursos 
de los dialogantes hay que tener primero ideas muy claras so- 
bre la absoluta diferencia de los puntos de partida respecti- 
vos: los amigos parten de la cuestión antiquísima y siempre 
nueva en torno a los ordenamientos, es decir de la cuestión 
en torno a la posibilidad de discernir determinadas reglas en 
la vida en común de los hombres con Dios. Y responden afir- 
mativamente a tal interrogante basándose en la relación que 
existe entre la conducta y su retribución. Desde luego, su 
equivocación no está aquí. Pues entonces deberíamos de estar 
dispuestos a situar bajo el mismo veredicto, amplias partes 
de la predicación profética de juicio. Y difícilmente podría- 
mos reprocharles el haber extendido los antiguos conocimien- 
tos con refinada y artística retórica. El caso de Job es total. 
mente distinto: arranca de una relación con Dios de índole 
plenamente personal, en la cual él se hallaba y que ahora ve 
rota. Suspira por una sentencia de Dios que le justifique per- 
sonalmente y considera indigno de Dios el que éste se la 
niegue y deje perecer a su creatura en medio de sufrimientos 
inconcebibles. Por eso pone a contribución todos los medios 
de la piedad y de la injuria para forzar a ese Dios que él si- 
gue reconociendo como suyo, a que salga de su ambigiedad. 
Para dar a su aprieto una expresión adecuada se sirve am- 
pliamente del lenguaje de los salmos lamentatorios que él 
agudiza con bastante frecuencia por encima de lo convencio- 
nal, bajo el peso de sus experiencias, que son mucho más ra- 
dicales. 

Aun siendo insoslayable la participación de Job en la pro- 
blemática “sapiencial”, tal participación pasa a segundo tér- 
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mino respecto al hecho de que Job plantea en el diálogo sus 
perspectivas teológicas de modo totalmente nuevo. La imagen 
de Dios que se quiebra en él no procede en absoluto de la 
experiencia de ordenamientos, como tampoco la imagen fun- 
damental de Dios por la que él se bate. En definitiva procede 
del diálogo que Israel ha mantenido con Dios desde hace si- 
glos en el culto; se ha configurado al ir oyendo de generación 
en generación la consoladora afirmación de que Yahwé es 
el Dios de Israel, su abogado y salvador, Por tanto, Job se 
remonta yendo mucho más atrás de la problemática de sus 
amigos, a la pregunta elemental de si la fuerza que interviene 
en él es todavía el Yahwé de Israel. En tanto no le sea res- 
pondida, las verdades experienciales de sus amigos no le 
sirven para nada porque presuponen un Yahwé indiscutido. 
Las echa a un lado, pues le hacen desviar su mirada de lo 
que para él es el problema capital. Anhela saber algo sobre 
lo que no podrá lograr certeza mediante una adición de ex- 
periencias cotidianas. En el abismo de su dolorosa experien- 
cia se le plantea de modo mucho más elemental la pregunta: 
¿Yahwé pro me? ¡Cuánto más facil (y menos verdadero...) 
sería todo si hubiera podido librarse aceptando religiosamente 
de alguna manera esta experiencia de Dios! Pero para Job 
ese su encuentro con Dios en el abismo de sus padecimientos 
es ante todo la cosa más segura de la que puede hablar, y 
no se verá libre de semejante encuentro hasta el final de su 
Libro *. 

También se puede decir que Job experimentó la “cólera 
de Dios” de una manera totalmente nueva. Para Israel “la 
cólera” era algo más que un castigo dosificado; era ante todo 
una realidad que no puede caber en el pensamiento humano 
sobre el orden. Esta cólera alcanza ahora a un hombre total- 
mente aislado; lo que supone una experiencia nueva respecto 


3 +*. . lo prodigioso del Libro está precisamente en el hecho de 
que Job no da mi un paso siquiera para huir hacia otro dios mejor, 
sino que se mantiene en mitad del campo de tiro, bajo el fuego de 
la cólera divina. Y allí, sin moverse, en medio de la noche, en lo pro- 
fundo del abismo, Job, a quien Dios trata como si fuese un enemigo, 
no apela a ninguna instancia superior, ni al Dios de sus amigos; sino 
a ese mismo Dios que le oprime” (R. de Pury, Hiob - der Mensch im 
Aufruhr, BiblSt 15 [1957] 23), 
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a las que el antiguo Israel había hecho ya en materia de di- 
vina cólera ?. 

Lo que a Job le importaba más que a nadie era la cre- 
dibilidad de Dios. Se apasionó sin medida anhelando un Yahwé 
pro me. No es el sufrimiento —como tan frecuentemente se 
dice—, sino Dios mismo lo que se ha vuelto problemático en 
extremo *, Que la fe de Job haya podido ir a dar en semejan- 
te trance de ruptura, sólo se explica porque también Job vi- 
vía, pensaba y luchaba partiendo de un amplio fondo de tra- 
diciones muy antiguas referentes a Yahwé, Incluso cabe pre- 
guntar si su apego a esas antiguas tradiciones no era mayor 
que el de sus amigos. Apela desde el Dios terrible de la ex- 
periencia, al Dios que de siempre se había ofrecido como sal- 
vador de los pobres y los enfermos, y abogado de los oprimi- 
dos. Y sólo podrá vivir y respirar si ese Yahwé se le hace pre- 
sente, 

Ya hemos hablado del gran papel que desempeñaba la 
cuestión sobre la confianza dentro de la doctrina de los maes- 
tros. Job tuvo que replantearla de modo totalmente nuevo, 
ya que se veía empujado hacia la perspectiva de una ex- 
periencia de Dios totalmente nueva también. En el campo de 
una espiritualidad que mostraba tendencia tan acusada hacia 
lo intelectual y hacia la empírico, y dentro de la cual la cien- 
cia en torno a Yahwé —a diferencia de la de épocas anterio- 
res— se había atrincherado en la fe en la creación, la ex- 
periencia del misterio de Dios no podía menos de desencade- 
nar espantos muy nuevos. Si el diálogo de Job con sus amigos 
da ftn sin haber llegado a una solución, lo mismo podemos 
decir de su diálogo con Dios que él ha mantenido descollando 
sobre aquéllos. Pero no ha cejado hasta el fin en sus protestas 
de justicia. 


32% De hecho la noción de *cólera” (ap, héma, ka'as) en los dis- 
cursos de Job desempeña un papel mucho mayor que en los de los 
amigos. Compárese Job 9,5,13; 10,17; 14,13; 16,9; 19,11; 21,17,20; 
con Job 4,9; 20,23,28; 35,15 (no aducimos aquellos textos que no 
sean claros). 

*“ No es falso afirmar, como se viene haciendo continuamente, 
que se trata del “problema del sufrimiento”. Pero tal afirmación 
sólo es válida en sentido restringido: preguntarse por ese sufrimiento 
que se abate sobre ese hombre. 
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Volvamos una vez más a los amigos. ¿Qué hay que re- 
procharles? No se puede comprobar exegéticamente que sus 
doctrinas adoleciesen de “fixismo”*, ¿Acaso la argumenta- 
ción de Job 4-5 no se muestra elástica en su continuo cam- 
bio de aspectos? Quedaría entonces en pie el hecho indiscu- 
tible de que la experiencia hecha por Job en forma extrema 
sobre la libertad y el carácter terrible de Dios no sólo les re- 
sultaba extraña, sino que les resultó incomprensible. En rigor, 
su falta de razón no estaba pues en las experiencias que ex- 
ponían, ya que eran legítimas en su debido tiempo y lugar. Su 
sinrazón comenzó en la misma confrontación con las experien- 
cias de Job, es decir en su incapacidad de escuchar y com- 
partir. Pero también es justo que, llegados a este punto, ten- 
gamos también en cuenta las limitaciones impuestas por la 
forma de poema dialogado de la que se sirve el autor. Dicha 
forma ofrecía desde luego la posibilidad de una amplia elabo- 
ración de las posiciones contrapuestas. Pero no daba mucho 
más de sí, El género israelita de poemas dialogales descuella 
notablemente en movimiento y dramatismo por encima de sus 
congéneres mesopotámicos; pero sería exigirle algo que sen- 
cillamente cae fuera de sus posibilidades, si esperásemos de 
él que entre de verdad en el pensamiento del otro, siga su 
argumentación, colme sus lagunas, etc. El poeta se limitaba 
a enfrentar mutuamente las posiciones, dando prioridad a la 
de Job. Es claro que en la época de la composición del poema 
había un enorme retraso que era preciso ganar, respecto a la 
experiencia que Job opone a las de sus amigos; es decir: a la 
experiencia de un Dios escondido sub specie contraria. 


Yahwé ha aceptado el reto de Job y honrado al rebelde 
con un largo discurso *%, ¡Qué condescencia por parte de quien 
asi había sido puesto en tela de juicio! Aquella respuesta 


tl Así H. H. Schmid, op. cit., pág. 178 y muchas otras. 

*2 Es cierto que el discurso de Dios experimentó a posteriori 
múltiples ampliaciones. El hecho de que el texto consista en dos 
discursos Cada uno con un comienzo solemne (Job 38,1 - 39,30 y Job 
40,6 - 41,26) permite suponer que existió en dos versiones, que luego 
fueron yuxtapuestas durante la elaboración redaccional. Y tanto más, 
dado que la sumisión de Job figura en dos versiones: Job 40,3-5 y 
42,1-6. 
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consistió ciertamente —prescindiendo de ciertas partes des- 
criptivas, que quizá sean interpolaciones—., en un turbión de 
contrapreguntas concernientes todas ellas al maravilloso go- 
bierno de Dios sobre su creación, al edificio del mundo, las 
estrellas, los fenómenos meteorológicos, los animales, etc. ¿Sa- 
bes tú? ¿Conoces tú? ¿Puedes tú? ¿Determinas tú? Su tono 
es el de la ironía más intensa: enséñame, tú que eres tan sa- 
bio; grande es el número de tus días... La particular deman- 
da de Job —recibir de Dios un veredicto justificador— no 
es admitida en parte alguna ni es tenido en cuenta el amplio 
círculo de temas abordados en los diálogos. La consecuencia 
de esto es que el campo de posibilidades interpretativas de 
este discurso de Dios sea harto grande. Naturalmente, es cla- 
ro que tal discurso contiene una recusación de Job. Y así 
lo comprendió el propio Job. Pero la cuestión de a qué se 
refiere el reproche por parte de Dios no puede ser contesta- 
da de modo terminante. Ante todo hay que preguntarse si el 
discurso quiere juzgar solamente la arrogancia de Job o tam- 
bién necesita ser interpretado en sentido positivo *. 

El discurso de Dios expresa reproches concretos en sólo 
dos pasajes; en el resto interpela de manera curiosamente 
indirecta. La primera vez, al comienzo del primer discurso: 


¿Quién es ése que oscurece el consejo 
con razones sin sentido? 
(Job 38,2) 


La palabra que aquí hemos traducido por “consejo” tenía 
gran importancia para los sabios. Referida aquí por completo 
a Dios, alude a los planes de Dios respecto a su creación e 
incluye también lo que nosotros entendemos por Providen- 
cia *. Pregunta hecha irónicamente, pues unos planes que me- 


$ Según H. Richter, EvTh 18 (1958) 321, el discurso de Dios 
declara que el juicio y el castigo que fueron pronunciados y cum- 
plidos sobre Job son justos. Por ello compele a Job a retirar su pre- 
tensión de que declare su inocencia. 

t M. Pope (The Anchor Bible, a propósito de este pasaje) tra- 
duce la palabra precisamente por “providence”. En Isaías encontra- 
mos ya menciones del “plan” de Yahwé, si bien referidas a plani- 
ficaciones de la historia: Is 5,19; 30,1; cfr. Is 46,10. Sobre planes 
respecto al individuo: Prov 19,21. 
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rezcan tal nombre, y más si son planes divinos, no pueden 
ser *“oscurecidos”. Pero este concepto, importante para todo 
lo que sigue, contiene ante todo una áspera interpelación a 
Job, pues éste se había parado a hablar largamente de que 
Dios actuaba de modo por completo arbitrario para con los 
hombres y olvidando toda clase de normas, 

El otro reproche sirve para introducir el segundo discurso: 


¿De verdad quieres anular mi juicio? 
Para afirmar tu derecho ¿me vas a condenar? 
(Job 40,8) 


En sus discursos, Job había tocado el derecho de Dios; 
incluso podríamos decir: su libertad. A este propósito hemos 
de pensar ante todo en las quejas de Job, diciendo que Dios 
había atropellado sus derechos (Job 19,6 y otros muchos pa- 
sajes); no en su anhelo de oír una sentencia que confirme 
su justicia, sino en haberlo considerado enemigo suyo y en 
haberle discutido a Dios el derecho a tratarle como le tra- 
taba. En el fondo, ambos reproches parten de lo mismo: Job 
se permitió hablar “sin razón” e impropiamente de las cosas 
de Dios. 

Este pasaje podría producir la impresión de que el discur- 
so de Dios relega todo lo concerniente al divino gobierno 
sobre los hombres a los dominios de lo incomprensible. La 
consecuencia sería entonces un mero sometimiento resignado, 
un total agnosticismo teológico y, en suma, el final de toda 
relación positiva del hombre a Dios. Pero resulta sorprenden- 
te el que en el discurso de Dios vuelvan a aparecer pensa- 
mientos esenciales de los amigos de Job, y a éstos no les ha 
echado en cara todavía nadie un agnosticismo teológico. In- 
cluso le han reprochado a Job que Dios no puede ser puesto 
por el hombre en situación injusta ni citado por él ante nin- 
gún tribunal*, También fueron ellos quienes presentaron a 
Job el argumento de que el divino gobierno sobre la creación 
es inescrutable *. Por tanto, el discurso de Dios no puede ser 


% Job 34,10,12,17b (''¿Osarás condenar al Justo y Poderoso?”); 
34,29,31-33; 36,23; 37,23b. 
4 Job 11,7-9; 36,22-30; 37,2-16. 
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entendido como una recusación radical, es decir excluyendo 
al hombre de todo cuanto sea posibilidad de comprender a la 
Divinidad. 

Todos los exegetas estiman que el discurso de Dios es 
chocante en extremo, pues pasa completamente por alto la 
especial demanda de Job, y en él Yahwé no cede en ofrecer 
la menor forma de interpretación de sí mismo. Pero no es tan 
seguro que el hombre antiguo haya reaccionado así ante su 
lectura. Pudiera ocurrir también que se maravillase menos 
ante esta demostración de la libertad divina, También el pro- 
pio Job entendió esta gran interpelación mucho antes y de 
modo mucho más inmediato que el lector moderno, Dios re- 
nuncía pues a dar ní la menor explicación en torno a su “con- 
sejo” que evite malentendidos. Más bien plantea contrapre- 
guntas tocantes a la creación, su orden y su conservación. 
No habla pues de asuntos teóricos, de algún principio del 
divino actuar o cosa parecida, sino de hechos, de lo que ocu- 
rre a diario. Dios deja pues que la creación atestigiie en 
pro de El ”. 

Volvemos a tropezar una vez más con la idea de que en 
la creación se halla inscrito un enunciado que el hombre 
puede leer. A él es remitido Job. De una manera un tantico 
diferente a la de Psal 19 o a la doctrina del orden primordial 
y sus declaraciones, este autotestimonio de la creación es en- 
tendido como un aluvión de preguntas apremiantes que re- 
mite al hombre al misterio de la creación y de la divina di- 
rección de las cosas. 

Este testimonio de la creación no es concebido aquí como 
alabanza que sube hacia Dios (aunque también se trata de 
eso en Job 38,7), sino como palabras que se ofrecen a la re- 
flexión del hombre. Al no ser Job capaz de responder ni a 


7 Dios deja a Ja creación, es decir a otro, hablar en vez de él. 
*“Cede a ese otro la palabra y le hace... hablar generosamente de sí 
mismo. Notoriamente cuenta con que ese otro le pertenece, le está 
sometido y se halla a su disposición tan por completo, que al hablar 
sólo sobre sí mismo, de hecho no puede menos de hablar sobre El. 
Tan cierto está Dios de ese otro que es creatura suya que, sin más, 
está seguro del servicio que esa su creatura habrá de rendirle sim- 
plemente con mostrarse a sí misma” (K. Barth, Kirch!. Dogmatik, 
IV 3, 1.2 mitad 1959, pág. 495). 
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una sola de esas preguntas, él, que fue rebelde, vuelve a po- 
ner en cierta manera todo el mundo en las manos de ese Dios 
por el que existe y que es el único que lo sostiene y conserva. 
Ha retirado pues solemnemente su querella porque —esto 
es evidente— ahora sabe que también su destino se halla 
bien guardado en el misterio de ese Dios, Y puede sentirse 
tanto más protegido por El cuanto que la interpelación de la 
que fue juzgado digno no tenía en absoluto como meta única 
el inculpar a Job. Es al mismo tiempo un testimonio aplas- 
tante de la plácida serenidad con que Dios se vuelve hacia el 
mundo burlándose de todos los criterios de la racionalidad 
y la economía humana, una serenidad alegre en la que está 
incluido hasta el necio avestruz “a quien Dios negó toda par- 
ticipación en la inteligencia” (Job 39,17). ¿No hay ahí tam- 
bién un divino llamamiento a participar en esta alegría? *. 
Así se volvió pues Dios hacia Job, y Job le entendió al ins- 
tante. También aquí —como hermosamente se ha dicho— Dios 
ha apostado por Job; y no se equivocó en apostar por él, pues 
ganó. Que también podría haber ocurrido que Job se hubiese 
cerrado a aquel llamamiento, y entonces hubiera sido Dios 
el perdedor *. 


La inserción del gran poema dialogado en el relato de Job —mucho 
más antiguo—, propone al exegeta interrogantes de muy difícil res- 
puesta: ¿Podemos considerar los diálogos en sí mismos? ¿No hay 
también que tener siempre en cuenta en la exegesis la luz que la na- 
rración proyecta sobre ellos? 

A. Jepsen ha tomado seriamente este principio hermenéutico en 
su Cuidadoso estudio “Das Buch Hiob und seine Deutung” (1963). 
Tras la interpretación que nosotros presentamos se halla la convic- 
ción de la gran autonomía del poema dialogado respecto al relato. 
Las diferencias entre el uno y el otro son demasiado grandes como 
para poder yer a ambos verdaderamente juntos. Aquí, un Job total- 
mente sumiso; allá, un Job rebelde, ¿De verdad que podemos relacio- 
nar la alabanza que Dios hace (Job 42,7) del discurso de Job —ala- 
banza que se refiere a las confesiones de Job 1,21 y 2,10—, con las 


£ En Psal 104,31 se dice expresamente lo que aquí sólo entre 
líneas se lee: “Dios se regocija en su creación.” Calvino dice a pro- 
pósito de este pasaje: Status mundi in Dei laetitia fundatus est. 

1% K. Barth, op. cit., pág. 496. 
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quejas y los ataques de Job, sobre todo después que Dios en su gran 
discurso ha rechazado tales estallidos? ¿Y no mos llevará también a 
violencias interpretativas el pretender comprender ese sufrimiento So. 
bre el que Job con tanta pasión discute con sus amigos, preferente- 
mente (así es como lo hace el relato) a partir de la idea de una prue- 
ba dispuesta por Dios? En los diálogos sólo ocasionalmente expresan 
los amigos una concepción de esos sufrimientos como prueba que 
Dios dispuso (Job $5,17ss; 33,13ss). Job había arrojado lejos de sí una 
interpretación tan positiva de sus sufrimientos. 


4. EL ECLESIASTÉS 


El Libro que lleva como nombre de autor (aún no inter- 
pretado satisfactoriamente) el de Qohelet —traducido por Lu- 
tero: “der Prediger”, el predicador, y al que en español se 
llama comúnmente “Eclesiastés"—, es por su forma externa 
una estribación de un género literario especialmente cultiva- 
do en el antiguo Egipto: el género de los “testamentos rea- 
les”. Contiene este Libro cierto número de poemas didácti- 
cos más amplios y de sentencias más breves que, expresán- 
dose preferentemente en primera persona del singular, se nos 
ofrecen como experiencias personales vividas por un hombre 
sabio. 

Pues bien, tras haberse liberado la exegesis definjtiva- 
mente al parecer de la idea de un sistema coherente y ce- 
rrado de pensamiento y de la de una estructura interna que 
procede por etapas, y después de haber hallado el camino 
hacia la convicción de que las unidades literarias debían ser 
explicadas partiendo de sí mismas, parece que en este asunto 
se está produciendo desde hace poco un nuevo cambio", 
Existe cierta unidad interna que puede expresarse de un 
modo distinto al del desarrollo lineal del pensamiento o al 
de la progresión lógica en el proceso intelectual; con este 
distinto modo de expresión me refiero a la unidad de estilo, 
de tópicos y de temática, que hace de la obra literaría un 
todo y le confiere el rango de obra de arte en sí. Esto ocurre 
tanto más en el campo de la literatura oriental antigua, la cual 


% O. Loretz, Qohele: und der Orient, 1964, págs. 212 ss. 
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ha de ser medida en lo posible conforme a otros módulos. 
Hay unas Cuantas (pocas) nociones-eje a las que continua- 
mente vuelve Qohelet, y que desempeñan una especial fun- 
ción unificadora; tales son: “vanidad”, “perseguir el vien- 
to”, “trabajosidad”, “parte”, etc. El lector moderno no puede 
sustraerse tampoco a la solemnidad totalmente desapasiona- 
da (a diferencia de Job) y a la potencia de su dicción. El 
Libro es pues más que una colección formada a posteriori. 
Ninguna otra colección de sentencias —ni siquiera la de S1- 
ráj—, presenta una individualidad espiritual tan perfilada. Qo- 
helet se mantiene en su problemática dentro por completo 
de la tradición sapiencial. Lo que le importa es “explorar” 
el curso de los acontecimientos y se plantea la pregunta de 
qué es “bueno” para el hombre *. Una diferencia interesante 
respecto a la sabiduría más antigua: no le importan tanto 
la fijación y discusión de experiencias singulares, como la vida 
en su conjunto y el emitir un juicio concluyente sobre ella. 
Ahí Qohelet se ha hecho más exigente desde el punto de 
vista teológico. Desde luego Qohelet, por su parte, entiende 
este su conocidísimo juicio de conjunto ——+francamente ne- 
gativo— como resultado final de muchas experencias sin- 
gulares. Empero es claro que un juicio tan terminante sobre 
la vida y el destino del hombre no puede estribar exclusiva- 
mente sobre experiencias. Entran aquí en juego otros facto- 
res, de los que más adelante hablaremos. 

Comencemos por concederle la palabra a este juicio de 
Qohelet. Tres son las ideas fundamentales en torno a las que 
giran sus reflexiones: 


1. Un análisis racional de la vida no nos permite llegar 
ha encontrar en ella un sentido que pueda servirle de so- 
porte: todo es “vanidad”. 

2. Dios determina todos los acontecimientos. 

3. Al hombre no le es posible llegar a conocer esas dis- 
posiciones divinas, la “obra de Dios” en el mundo. 


Ni que decir tiene que estas tesis se condicionan recípro- 
camente, de modo que el peso de un enunciado se encuadra 


Y El emplea el verbo tur “explorar” en Sir 1,13; 2,3; 7,25. 
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cada vez en una u otra de ellas, pero todas juegan unas con 
otras inseparablemente. 


1. La vida es vanidad. Las fatigas pasadas no guardan 
proporción con los rendimientos logrados (Qoh 1,3; 2,225). 
Echemos un vistazo sobre la estructura social humana: las 
perspectivas no pueden ser más desconsoladoras; en lugar del 
derecho lo que impera es la injusticia (Qoh 3,1). A nada bue- 
no conduce el que sobre el que está arriba haya otro, y sobre 
éste otro aún más alto (Qoh 5,7), el que los hombres tengan 
poder unos sobre otros (Qoh 8,9), pues nadie enjuga las lágri- 
mas del oprimido, nadie consuela (Qoh 4,1). No merecen la 
pena ni la integridad ni la honradez. Con frecuencia las cosas 
les van mucho mejor a los malos, y la muerte acaba igualando 
a todos (Qoh 7,15; 8,10,14; 9,2). 

Pero lo peor es que el hombre es incapaz de disponer del 
futuro, se halla abandonado inerme a su poder. Ignora lo que 
va a ocurrir: ¿quién será capaz de decírselo? (Qoh 8,7; 9,1; 
10,14). 

Y tras el problema del futuro está para Qohelet la cuestión, 
aún más difícil, de la muerte cuya sombra entenebrece cual- 
quier sentido que se pretenda dar a la vida. Cuando Qohelet 
habla de destino (mikreh), tiene ante sus ojos simultáneamente 
a la muerte *. Así por ejemplo en el famoso pasaje donde él 
se plantea la pregunta de si el destino del hombre se diferen- 
cia en realidad del de los animales (Qoh 3,19). En la gran aie- 
goría Qoh 12,2-6 descubre despiadadamente la decadencia de 
las manifestaciones vitales del hombre a medida que la edad 
avanza, cómo la oscuridad aumenta en torno suyo, “antes de 
que se rompa la hebra de plata y se quiebre la bolita de oro” *, 
A la vista de tales aspectos no puede resultar extraño que in- 
cluso aquello que con más firmeza pertenecia a los ancianos 
—el valor de la sabiduría frente a todas las variedades de la 
necedad— sa haya convertido en algo muy dudoso. Cierto que 
hay que concederle ocasionalmente a la sabiduría una preemi- 
nencia cuando las circunstancias son muy enojosas. ¿Pero de 


2 Emplea la palabra “destino”, “suerte” en otras partes también 
Qoh 2,145; 9,2s. 
Y Véase este texto en la página 68. 


294 Materias de la enseñanza 


qué sirve cuando se la desconoce y, así, queda sin aprove- 
char (Qoh 9,13-16)? Y el andar reflexionando sobre la sabidu- 
ría y la necedad ¿no es también, en el fondo, perseguir el vien- 
to? Pues “donde abunda la sabiduría, abundan las preocupa- 
ciones”, y “quien aumenta su ciencia, aumenta su dolor” (Qoh 
1,16-18). 


2. A pesar de todas estas puntualizaciones deprimentes, 
Qohelet está muy lejos de considerar lo que pasa en el mundo 
como un barullo sin orden ni concierto, Sabe que en todos los 
acontecimientos hay algo que los gobierna misteriosamente a 
la manera de una ordenanza; él lo denomina gustosamente con 
un nombre neutro, “el tiempo”, y con eso va a dar en el hecho 
de que todas las actividades y todos los acontecimientos están 
sometidos a cierta determinación. Se nos viene a las mientes 
aquel gran texto, del que ya nos hemos ocupado en otra parte 
de este libro, que dice que para todo hay un tiempo y una 
hora, para todo cuanto se quiera hacer bajo el cielo. (Qoh 3, 
1-8,17). Qohelet vuelve una y otra vez a esta idea. Hay un tiem- 
po adecuado para cada cosa (Qoh 3,6). Pero esta determina- 
ción de todo cuanto se realice, no tiene absolutamente nada 
de consuelo, pues con demasiada frecuencia Sirve para con- 
vertir en inservible lo que el hombre tras penoso esfuerzo ha- 
bía aprendido. 


Vi además bajo el sol, que no siempre es de los lige- 
ros el correr, ni siempre los héroes ganan la guerra; 
como también hay sabios sin pan, como también dis- 
cretos sin hacienda, doctos sin favor; pues a todos les 
llega algún mal momento. El hombre no conoce su mo- 
mento... 

(Qoh 9,1is) 


Contra esta misteriosa disposición no cabe luchar. El hom- 
bre está sometido a ella absolutamente. “De lo que existe ya 
se enunció su nombre” (es decir, ya fue llamado para que ocu- 
rriese), El hombre “no puede litigar con quien es más fuerte 
que él” (Qoh 6,10). Se aclara aquí qué es lo que hay tras esta 
regla irreversible; cs Dios mismo quien determina los “pla- 
zos”. Dios ha “hecho” no sólo los días venturosos, sino tam- 
bién los aciagos, y así hay que tomarlos (Qoh 7,143. 
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Comprendo que cuanto Dios hace es duradero: nada 
hay que añadir ni nada que quitar, Y asf hace Dios que 
se le tema. 

(Qoh 3,14) 


También aquí recae el acento sobre lo absolutamente inamo- 
vible; algo ante lo que el hombre debe allanarse. Nos encon- 
tramos así ante una notable paradoja: Qohelet considera el 
mundo y el acontecer como totalmente impenetrables, y por 
otro lado sabe que todo queda abandonado a la actuación de 
Dios. El punto donde a él le resulta perceptible esta actuación 
divina como un poder y una realidad auténticas es precisamen- 
te la experiencia de que para todo hay un tiempo, 

Las proposiciones que ya podemos aducir en lo que sigue 
aclararán completamente hasta qué punto sabe Qohelet que 
el mundo está regido y abarcado por la actuación de Dios. 


3. Este conocimiento referente a Dios y a su poder de dis- 
posición sobre el mundo no implica para Qohelet, como se pu- 
diera creer, algo así como un punto de reposo para su pensa- 
miento que salta de un fenómeno a otro, buscándose a sí mis- 
mo. Ocurre lo contrario. La más profunda de las ansiedades, 
de las penurias, de su pensamiento (Denknot) van ligadas a este 
saber en torno a Dios. Aquí radica la causa central de sus tra- 
bajos. Para enfocar correctamente este su problema, vamos 
otra vez a ese gran texto que hablaba de cómo cada cosa tiene 
su tiempo. Va seguido de una perícopa muy característica don- 
de Qohelet saca de esta verdad sus consecuencias personales. 
¿Qué se sigue pues de todo eso, especialmente para el hom- 
bre que se dispone a domeñar la vida, es decir para el hom- 
bre “activo”? He aquí la respuesta de Qohelet: 


¿Qué gana el que trabaja con fatiga? He conside- 
rado la tarea que Dios ha puesto a los humanos para 
que en ella se ocupen. El ha hecho todas las cosas apro- 
piadas a su tiempo; también ha puesto en sus corazones 
el tiempo lejano (?)%, sin que el hombre llegue a descu- 
brir la obra que Dios ha hecho de principio a fin. 

(Qoh 3,9-11) 


4 Aún no se ha podido explicar satisfactoriamente cómo se ha 
de entender en Ooh 3,11 la palabra *olám, que gustosamente tradu- 
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A la pregunta sobre qué puede el hombre sacar (ayitron) de 
ahí, contesta Qohelet: fatigas. Pero eso no depende de los 
términos puestos por Dios; son apropiados como dice Qohelet. 
Sino que depende de que el hombre no puede encontrar" la 
“obra de Dios”. Alude aquí Qohelet a que los hombres no 
pueden ajustarse a ella, y a que no pueden calcular lo que Dios 
haya decidido en cada caso. Y precisamente en este mismo 
sentido dice más adelante que “el hombre no conoce su tiem- 
po”. Ciego e ignorante, como cae en la red el animal, de pron- 
to se abate sobre él un “tiempo malo” (Qoh 9,12). Desde luego, 
también Dios “ha hecho el día malo”, pero eso no es ningún 
consuelo, pues el hombre no puede encontrar lo que detrás 
de él viene (Qoh 7,14). 


Pues bien, un absurdo se da en la tierra: hay justos a 
quienes les sucede cual corresponde a las obras de los 
malos, y malos a quienes sucede cual corresponde a las 
obras de los buenos. Digo que éste es otro absurdo, Y 
yo por mí alabo la alegría, ya que otra cosa buena no 
existe para el hombre bajo el sol, sí mo es comer, beber 
y divertirse. 

(Qu0h 8,145) 


Con esto Qohelet ha expresado dónde ve él en último tér- 
mino el verdadero lastre, la fatiga de la vida humana. No son 
las adversidades en sí; es más bien una frontera insalvable 
que le ha sido impuesta a su voluntad de conocer. 

No hay lector que no se pregunte ahogadamente qué le 
queda a Qohelet con semejante modo de ver las cosas dentro 
de un horizonte de conocimientos tan deprimentes. ¿Queda 
algo por lo que valga la pena vivir? Casi podemos calcularlo: 
ya que Dios “hace” tanto el día bueno como el día malo 
(Qoh 7,14), al hombre le resta prepararse para acoger con má- 
xima apertura de espíritu ese bien que Dios está dispuesto a 
concederle. “Alégrate en el día feliz” (Qoh 7,14). 


cimos “eternidad”, aunque signifique más exactamente “tiempo le- 
jano”. Cfr. la enumeración de las interpretaciones al respecto en 
O. Loretz, op. cit., pág. 281, nota 277, ¿Se alude al esfuerzo de pre- 
guntarse por la hora para hacer que el porvenir entre en nuestros 
cálculos (así Zimmerli, op. ctt., a propósito de este pasaje)? 
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He ahí también un tema al que vuelve reiteradamente 
Qohelet, con sorprendente insistencia. No nos extrañe; pues 
tenemos ahí por fin un punto donde la acción de Dios en cl 
hombre se hace clara en cierta medida. Aquí responde posi- 
tivamente Qohelet a la pregunta sobre “la parte” del hombre, 
es decir sobre el puesto que le es asignado en la vida, sobre el 
sentido del vivir como diríamos hoy; y la responde positiva- 
mente, porque ahí cabe reconocer una voluntad de Dios salu- 
dablemente inclinada hacia el hombre. He aquí lo único que 
puede ser llamado “bueno”: “que el hombre se goce en sus 
obras, pues ésa es su parte” (Qoh 3,22; 5,17)*, Con razón se 
ha subrayado que esta exhortación a aprehender la alegría y 
todo lo que suponga un acrecimiento vital, no debe ser con- 
íundida con el apetito de vivir que fácilmente anida a la som- 
bra de la desesperación. Es más bien lo contrario. Unicamente 
aquí, se sabe Qohelet acorde con una voluntad de Dios; se 
ve Qohelet ante un Dios que da, “pues no depende del hombre 
el comer y el beber y el gozar. Yo veo que también esto viene 
de la mano de Dios” (Qoh 2,24). ¡Qué conmovido habla sobre 
Dios este seco teólogo cuando aborda este tema! 


Anda, come con alegría tu pan y bebe de buen grado 
tu vino, que Dios está ya contento de tus obras. En 
toda sazón sean tus ropas blancas y no falte ungiiento 
sobre tu cabeza. Vive la vida con la mujer que amas, 
todo el espacio de tu vana existencia que se te ha dado 
bajo el sol, ya que tal es tu parte en la vida y en los 
afanes con que te afanas bajo el sol. 

(Qoh 9,7-9) 


Desde luego para nosotros es muy difícil interpretar correc- 
tamente esta obra, pues apenas contamos en la literatura occi- 
dental con algo que se Je parezca. Una cosa es cierta: Qohelet 
no expone ningún conjunto doctrinal cerrado, sino que con- 
tinúa tejiendo materiales relacionados con una tradición anti- 
quisima —si bien con temas y cuestiones muy personales—. No 
tiene en absoluto la intención de separar limpiamente su “pro- 


55 Sobre la cuestión de la “parte” del hombre en su propia vida: 
Qoh 2,10,21; 5,18; 9,6,9; 11,2. 


298 Materias de la enseñanza 


piedad intelectual”, de lo que ha tomado en otras partes. Con 
todo, cabe delimitar con bastante claridad su peculiar postura 
revolucionaria. 

Mas también habremos de tener clara conciencia de otra 
dificultad que pesa sobre la correcta interpretación del Libro. 
No está en el texto, sino que es el propio exegeta quien la 
hace entrar en juego. El exegeta se ve aludido y confirmado 
en su propio sentimiento vital de modo tan inmediato por la 
melancolía de Qohelet, que casi se siente ganado por ella de 
antemano. Las afirmaciones de Qohelet le parecen tan eviden- 
tes, que se siente inclinado a ver en ellas precisamente algo así 
corno un abrirse camino desde una sabiduría forzada y “dog- 
matizante” hasta una concepción del mundo más realista y 
verdadera. Pero es claro que en este paso, que lleva la rémora 
de una toma de partido tan patente, se mezclan con la exege- 
sis prejuicios tocantes a la manera de considerar el mundo que 
son ajenos a la cuestión y conducen a apreciaciones muy pro- 
biemáticas. Para evitarlo es menester plantearse de nuevo, y 
constantemente, la tarea de interrogarnos por el específico va- 
lor posicional de la doctrina de Qohelet dentro del horizonte 
de las doctrinas de su tiempo. 

Veremos claramente cuán inmediata a la tradición doctri- 
nal es la postura de Qohelet, en la manera como él habla de 
Dios. Si entendiésemos su doctrina como una “filosofía” bien 
rematada, no podríamos menos de reprocharle su inconsecuen- 
cia a la vista de sus premisas, tan débiles desde el punto de 
vista teológico. Pero en esta cuestión —Dios existe y actúa 
soberanamente en el mundo— Qohelet participa por completo 
de la concepción de los maestros más antiguos. Lo nuevo y 
alarmante es su opinión sobre la relación del hombre con esa 
“obra” de Dios, continua como hemos dicho; a saber: dentro 
de su lógica, esta relación escapa por completo a la percep- 
ción del hombre y a su capacidad de comprender, y por eso el 
ser humano queda incapacitado para ajustarse a ella * 

Las consecuencias de esta convicción son catastróficas, si 
se las compara con la seguridad que tenía la sabiduría antigua, 


% Sobre el concepto extendidísimo de “obras de Dios”, véase 
G. von Rad, Studia Biblica et Semitica (Festschrift f. Th. Chr. Vrie- 
zen), 1966, págs. 290 ss, especialmente 296 s. 


Confianza y adversidad. Eclesiastés 299 


Se quiebra la firme voluntad de domeñar la vida —que era una 
de las características más importantes de dicha sabiduría—. El 
hombre pierde el contacto con los acontecimientos del mundo 
exterior. Aunque continuamente lo gobierne Dios, el mundo 
se ha hecho mudo para él. Los acontecimientos que en él 
ocurren, siempre en movimiento, en parte vueltos hacia el 
hombre para estimularle y en parte de signo negativo, han 
quedado ahora profundamente sellados en su misma lógica. 
“Lejos está lo que acaece, profundo, profundo: ¿quién podrá 
encontrarlo?” (Qoh 7,24)*. Ni siquiera en sus amores y en sus 
odios puede entendérselas el hombre (Qoh 9,1). No logra en- 
trar en diálogo con el mundo que le rodea, y mucho menos 
con Dios. ¿Es cuando menos un Tú? Si concede cosas que 
colman la vida, todo se reduce a aceptar callados un don otor- 
gado en el silencio. Qohelet se ha acomodado a este status, 
aunque con una resignación ante la cual ningún lector puede 
permanecer insensible. La diferencia con Job es brutal: aquí 
falta todo lo que sea un impetuoso lanzarse hacia Dios; toda 
rebelión contra una relación de Dios con el hombre que ya 
nada se asemeja a aquella que el antiguo Israel conoció *. 
Qohelet no plantea jamás la pregunta de Job: ¿este Dios es 
todavía mi Dios? 

¿Qué ha pasado aquí? La diferencia respecto a las doctri- 
nas que constituyen el Libro de los Proverbios es tan grande, 
que al menos hemos de acometer un intento de explicación. 
Como ya se ha indicado, se solía ver mayormente en las radi- 
cales tesis de Qohelet una reacción contra doctrinas antiguas 
que con excesivo “optimismo” —o por mejor decir, con po- 


37 “Asi la opacidad del porvenir se convierte en lo esencial del 
carácter fortuito del orden de realización temporal del destino para 
el hombre. El hombre anhela fundamentalmente poder someter el 
futuro a sus planes, como quien dispone de él, Pero toda esa actua- 
ción humana fracasa; pues el futuro escapa a este plan humano pre- 
viamente fijado de configuración del mundo y de la vida, y por- 
que aquello que era un medio de realización del hombre se con- 
vierte en un hecho que impone sus exigencias y que viene preforma- 
do y cedido de antemano por una determinación extraña” (E. Wálfel, 
Luther und die Skepsis. Eine Studie zur Kohelet-Exegese Luthers, 
1958, págs. 49 s. 

8 Zimmerli ve disposiciones para una rebelión contra Dios en 
Qoh 1,13; 3,10; 6,10, 
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quísimo realismo-- creían poder leer en la experiencia el go- 
bierno de Dios. No cabe poner en duda que Qohelet se vuelve 
contra las doctrinas imperantes; pero hay que dilucidar más la 
causa de su oposición. Según la idea dominante pudiera pare- 
cer que él se vuelve sólo contra enunciados extremos iínsoste- 
nibles, como si combatiese algunas tesis insalvables ya que 
caracterizaban la actuación de Dios de modo demasiado ra- 
cional y transparente. De hecho tales enunciados pudieron 
existir. Toda comprensión del mundo que sea ampliamente 
abarcante, lleva siempre en sí la tendencia hacia una cierta 
rigidez, y por lo general algunas tesis caen en la parcialidad 
empujadas por el ardor didáctico. Y esto vale también para el 
caso de Qohelet, 

Pero esta explicación falla, porque Qohelet no se vuelve 
únicamente contra los excesos de la doctrina tradicional, sino 
contra toda la empresa. Esta atribuía al experimentado una 
cierta competencia para leer el gobierno de Dios en los acon- 
tecimientos; una cierta competencia, digo. Ningún sabio afir- 
mó jamás que entendía “toda la obra de Dios”, como parece 
creer Qohelet (Qoh 8,17) y así él le discute en toda la línea a 
la experiencia humana una competencia semejante. Quien esté 
de acuerdo con Qohelet en este punto, no podrá sustraerse a 
la consecuencia que de ahí resulta: toda la sabiduría anterior 
se había ido dejando atrapar en la misma herejía doctrinal. 

Para abordar esta difícil cuestión, volvamos a tomar final- 
mente la doctrina tan importante para Qohelet de los tiempos 
que Dios ha dispuesto; y en especial, el enunciado de que son 
completamente irreconocibles para el hombre y es imposible 
sacar de ellos provecho alguno para la vida humana, Estas dis- 
posiciones que le siguen estando ocultas al hombre, sólo le 
acarrean fatigas. En cambio los antiguos maestros opinaban 
que el conocer cuál era el tiempo adecuado para su obrar re- 
quería desde luego una gran vigilancia por parte del hombre; 
pero no era una tarea vana, y siempre tenía abierta la posibi- 
lidad de hacer avanzar de vez en vez sus empresas, echando 
mano del tiempo adecuado *. 

¿Quién tiene razón? ¿Podemos decir realmente que Qohe- 
let observó las cosas con más agudeza y mayor sobriedad? 


* Véase página 183. 
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¿Se relaciona esto realmente con el hecho de que él fue el pri- 
mero que consiguió liberarse de los prejuicios “dogmáticos”? 
La razón de esta oposición excitante es mucho más honda. 
Radica en los distintos supuestos previos de la fe en la una y 
en la otra parte, Dicho con exactitud mayor: la experiencia 
a la que se abandonaron los maestros antiguos, era de una clase 
diferente de aquella que se expresa en Qohelet. Allá era una 
experiencia en continuo diálogo con la fe; la razón —que no 
se pretendía absoluta, sino que se sabía fundada en el conoci- 
miento referente a Yahwé y salvaguardada por su gobierno— 
buscaba la confirmación de los hechos. Pero no existía abso- 
lutamente ningún canon para medir cuántas de esas confirma- 
ciones tenía que extraer de la experiencia, una razón así abar- 
cada por la fe. En Qohelet las cosas son totalmente distintas. 
Si él se sentía sin protección ante los acontecimientos, aban- 
donado y “vulnerable por todos los lados” (Zimmerli), ello no 
dependía de la superior agudeza de sus dotes de observación, 
sino de una pérdida de confianza. Ya hemos visto con cuánto 
encarecimiento hablaban los anteriores representantes de la 
sabiduría sobre su confiana en Dios y cuán estrechamente se 
entretejían con ella sus esfuerzos cognoscitivos, Dado que en- 
señaban experiencias hechas en la fe, consideraban el reforzar 
la confianza en Yahwé como meta de su instrucción (Prov 22, 
19), También sabían que el mundo está implicado en el im- 
previsible secreto de Dios. Pero eso no llevó el desconcierto a 
su fe %. Qohelet se siente profundamente turbado por eso. ¿No 
era el futuro en todo Israel, y por ende también para los maes- 
tros, dominio por antonomasia de Yahwé, en cuyas manos po- 
día el hombre confiarlo tranquilamente? En cambio Qohelet 
siente el misterio del futuro como una de las mayores cargas 
de la vida*. Y así llega a una frase monstruosa dentro del 
marco de la fe en Yahwé: “Todo el porvenir es vanidad” 
(Qoh 11,8). Y de aquí puede pasar a corear también las anti- 
quísimas quejas por la vanidad de la vida. Sólo queda felicitar 
a los muertos y, mejor aún, a los que todavía ni han nacido 
(Qoh 4,2). Pero el gran apuro, la máxima indigencia de Qohe- 
let estriba en que con una razón que ha sido desamparada 


6 Cfr. Prov 21,30s (el texto aparece en la página 135) 
$ Qo0h 3,11; 6,12; 7,14; 10,14, 
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casi por completo por la confianza, ha de tratar de responder 
a la pregunta sobre el sentido de la vida, a la cuestión sobre la 
“parte” que corresponde al hombre. La confronta con el con- 
junto de la existencia y le imputa la tarea de responder ai pro- 
blema de la salvación. Los maestros antiguos eran más 
modestos y también más inteligentes en sus esfuerzos cognos- 
citivos. No consideraban tarea suya el responder a la cuestión 
última, al problema de la salvación, valiéndose de sus conoci- 
mientos y experiencias, cuya validez nunca dejó de ser mera- 
mente parcial. 

Por desgracia no podemos precisar la aportación de los 
maestros a la fe en Yahwé, desde el punto de vista de la his- 
toria de la tradición. El material didáctico puede servir de 
base para decir que nunca se les impuso la tarea de presentar 
algo así como un sistema doctrinal, ni nada parecido. Pero 
sin duda se hallaban inmersos en una copiosa corriente de tra- 
diciones en torno a Yahwé y bebieron además en sus propias 
experiencias y en su saber. 

En Qohelet las cosas son netamente distintas. En su obra 
no habla ninguna escuela; más bien tenemos el derecho de 
considerarlo —y por tal se tiene él— como un caminante so- 
litario, ampliamente desligado de la tradición. En el antiguo 
Israel no era frecuente que se le plantease a un individuo ais- 
lado la cuestión tocante a la salvación, de modo tan inexcusa- 
ble como en el caso de Qohelet. Y la ha respondido fcon el 
resultado que ya conocemos) partiendo esencialmente de las 
experiencias que le ofrecía su entorno, Á quien haya escucha- 
do el diálogo de Qohelet y los maestros de la tradición, no le 
resultará ya tan fácil aplaudir unilateralmente a este rebelde 
solitario. Más bien se sentirá acosadísimo por el problema de 
la experiencia, a la cual se refieren con tanto encarecimiento 
ambos dialogantes, llegando sin embargo a percepciones tan 
diferentes. Verá entonces cuán estrecha es la vinculación del 
hombre al círculo de experiencias donde se mueve, el cual le 
ofrece su respectiva y peculiar manera de comprender el mun- 
do. Por lo que a este hecho toca, otorgaremos en principio 
nuestra confianza más bien al solitario que nada contra co- 
rriente para avanzar por los dominios de la experiencia que 
no han sido articulados o han sido desbancados por la doctri- 
na convencional, 
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Por otra parte, también le han sido impuestos unos límites 
al intento de Qohelet de reflexionar partiendo tan resueltamen- 
te de su aislamiento. Por el radicalismo de sus cuestiones se 
ha convertido totalmente en espectador, se limita a observar, 
a registrar, a resignarse, Respecto a los antiguos sabios, Qohe- 
let ha cruzado una frontera que —por la razón que fuese— les 
había sido marcada a aquellos. Mientras que ellos nunca se 
sirvieron de abstracciones sumarias para interpretar las rea- 
lidades de su vida, Qohelet va inmediatamente al conjunto. 
Va amontonando todas las experiencias de la vida para en- 
contrar la fórmula concluyente; y el balance es: “vanidad” 
(hebel); palabra que resuena a lo largo de todo el Libro (unas 
30 veces) como un contrapunto dado por los graves registros 
de un órgano. Su razón camina en busca de una abstracción 
última; pero se expone a que le repregunten: ¿sigue siendo 
ella un medio adecuado para responder a la cuestión sobre la 
salvación del hombre? Pregunta tanto más justificada cuanto 
que Qohelet se ha retirado de todo lo que sea configurar ac- 
tivamente la vida, quedando así de antemano autoexcluido de 
un vasto campo de experiencias decisivas, 

Mas las preguntas planteadas por Qohelet no admiten una 
respuesta que parta de la pura teoría, pues los cursos de acon- 
tecimientos en los que se fija la mirada reflexiva del hombre 
no son un fatum objetivo, y, ante todo, escapan y se cierran a 
todo cálculo global por parte de un observador que se man- 
tiene distanciado. Muy al contrario: se le presentan al hom- 
bre, con movilidad incesante y una variedad inacabable de 
facetas. El mundo se abate monstruoso sobre él, y le reta. Los 
acontecimientos pueden tomar un aspecto totalmente diferen- 
te a los ojos de quien está salvaguardado por una confianza 
básica, y a los de quien siente el asalto del escepticismo. Sí; 
demos un decisivo paso más: no sólo le “parecen” distintos, 
sino que son y se hacen distintos... Quien confía, encuentra 
también cosas dignas de confianza. Veamos: lo que dentro 
de una multiplicidad compleja de acontecimientos es conside- 
rado paradigmático, y por ende puesto en el candelero didác- 
tico, depende de la postura fundamental que el observador 
adoptó previamente. Esta frase no hay que entenderla en modo 
alguno como si el hombre en el fondo solamente depen- 
diese de las ideas que él se ha forjado sobre el mundo exte- 
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rior. En este punto no existe ni una pura objetividad, ni una 
pura subjetividad. El que un acontecimiento no signifique 
nada para unos, y otro acontecimiento (que quizá nos parezca 
tan semejante al anterior que podríamos confundirlos) signi- 
fique algo para otros, que les hable —o dicho con otras pala- 
bras: establezca con ellos unas relaciones vivas, que les resul- 
tan pletóricas de sentido—, es algo que desde luego no se puede 
explicar simplemente por el temperamento y el elenco de no- 
ciones e imágenes que tenga el interesado, Esto nos remite al 
secreto dominio de la conversación del individuo con su mun- 
do; conversación que precisamente no puede ser el monólogo 
de un hombre replegado sobre sí mismo. También el mundo 
le habla a él con fuerza. 

Pero Qohelet era incapaz de entrar en conversación con 
ese mundo que le rodeaba e invadía. Se le había convertido en 
una exterioridad muda y que le rechazaba, una exterioridad 
en la que únicamente podía confiar allí donde le ofrecía una 
plenitud vital“, En cambio los sabios opinaban que era el 
propio Dios quien hablaba a través del medio constituido por 
la interpelación que el mundo dirige al hombre, y que única- 
mente en este diálogo es donde se le asigna al hombre su 
puesto en la vida. 


5. EPÍLOGO A JoB Y AL ECLESIASTÉS 


Hemos analizado dos obras que no sólo son consideradas 
como cumbres aisladas en la producción literaria del antiguo 
Israel, sino que además no debemos perder ni un punto del ran- 
go que ocupan dentro de la literatura universal. Cada una sigue 
su camino, No son comparables en función de sus negaciones, 
sino de su oposición a la tradición doctrinal. Parece venírse- 
nos muy a la mano el preguntar por la influencia inmediata 
que tuvieron sobre el pensamiento y las doctrinas de su época. 


62 Esta ausencia de relaciones de Qohelet con los movimientos 
del mundo que le rodea y todas sus consecuencias ha sido expuesta 
por HM. Gese de modo impresionante: “Die Krisis der Weisheit bei 
Kohelet” en Les sagesses du Proche Orient, 1963, págs. 193 ss. Sobre 
esto véase además la página 385, 
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¿Acaso no causaron forzosamente un gran impacto —así pen- 
samos, sin proponérnoslo— y dieron un gran susto a los re- 
flexivos? Pero sabemos muy poco de las posibilidades de in- 
fluencia que se le ofrecían en la Antigiiedad oriental a obras 
de este tipo. ¿Cuántas copias del Libro de Job habrían circu- 
lado? El Libro apenas fue acogido por la literatura escolar. De 
antemano hemos de decir que su irradiación fue sumamente 
escasa. Por otra parte, ¿es concebible que dos obras aisladas 
condujesen a someter a revisión la manera como el lsrael tar- 
dío comprendía el mundo? ¿Podía cambiarse así una manera 
de entender el mundo, que no era elaboración de unos cuan- 
tos pensadores? Añádase a esto que estas dos obras no re- 
presentaban lo unívocamente verdadero, contra lo unívoca- 
mente falso. Los libros de esta clase señalan problemas difíci- 
les y aporías teológicas; pero en el pensamiento de los pue- 
blos no hay ningún pensum, ninguna obligación de ir acabando 
la tarea prescrita diariamente con miras a lograr consecuente- 
mente unas soluciones más satisfactorias. De cada modo de 
entender el mundo —elaborado a lo largo de los siglos— pue- 
den brotar de improviso desde profundidades insospechadas, 
erupciones cuya inconmensurabilidad impide de antemano 
cualquier posibilidad de comparación y cuya función sólo pa- 
rece consistir en mostrar la fragilidad de todas las compren- 
siones del mundo, por muy cuidadosamente que hayan sido 
meditadas. 

Se suele decir que Siráj conoció a Job, pero cualquier per- 
sona culta de entonces sabía que Job “observó todos los ca- 
minos de la justicia” (Sir 49,9). Si entre el gran número de 
pruebas textuales como se cree encontrar en el Eclesiástico, 
hay alguna que probase verdaderamente que Siráj leyó a Job, 
la cosa sería aún más decepcionante, pues el Sirácida habría 
mantenido entonces una frialdad y una distancia tales que se- 
ría muy difícil considerarlo ni como mero participante en el 
diálogo con Job*. Nada ha llegado a impresionarle lo sufi- 
ciente como para repensar la doctrina tradicional a la luz de 
Job, 

Y las cosas no son muy distintas en el caso de Qohelet. 


“ Pruebas textuales en C, Kuhl, ThR 22 (1954) 266, nota 5. 
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Cierto que se ha querido leer en una perícopa de la Sabiduría 
de Salomón una polémica más o menos directa contra una de 
sus tesis. Pero tampoco hay seguridad sobre esto. ¿Pueden 
proceder solamente de Qohelet las frases citadas sobre la va- 
nidad y la fugacidad de la vida, y la invitación a aprovechar 
las posibilidades que se ofrezcan? En cualquier caso estarían 
desfiguradas. Pero en Oriente son antiquísimos los tópicos 
que estas frases exponen, y por ende no pueden ser conside- 
rados propiedad literaria de Qohelet. El observador retrospec- 
tivo que sólo conserva de los grandes períodos de la historia 
un puñado de obras literarias, sucumbe con demasiada facili- 
dad a la tentación de presuponer contextos o vinculaciones 
tangenciales demasiado estrechas, que no cabe esperar en ab- 
soluto de estas obras, si atendemos a su peculiar carácter po- 
lémico. Parece pues dudoso también que Job y Qohelet nos 
autoricen a hablar de una crisis de “la” Sabiduría en Israel. 


Y para terminar digamos unas cuantas palabras sobre Job 
en la teología cristiana. No sobre el Job del relato marginal, 
pues la “historia de la paciencia de Job” (Sant 5,11) siempre 
tuvo, naturalmente, un lugar en la parénesis cristiana. Pero 
¿qué actitud adoptó la teología respecto al poema dialogado? 

La impresión es discordante. No cabe duda de que a lo 
largo de los siglos se ha realizado un inmenso trabajo inter- 
pretativo, un trabajo que por su amplitud y erudición —=<m- 
pezando por las cuestiones tocantes a la forma exacta del 
texto— no puede menos que avergonzar a los intérpretes mo- 
dernos. Pero por otra parte, la influencia teológica tlel Libro 
sobre la doctrina de la Iglesia ha sido claramente muy escasa 
en todas las épocas. Si prescindimos de algunas voces aisladas 
—entre ellas hay que contar, desde luego, con el proemio de 
Lutero de 1524— nos encontramos ante el hecho de que ni los 
problemas planteados por Job ni su teología, han sido real- 
mente asumidos y elaborados por la Iglesia. Sí, incluso está 
permitido preguntar: si la Iglesia se hubiese mantenido abier- 
ta a los horizontes teológicos del Libro de Job a lo largo de 
los siglos que nos han precedido ¿no hubiera estado más ca- 


$í SabSal 2,1-20, 
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pacitada para afrontar mejor y con más soltura las grandes 
impugnaciones del hombre moderno...? €, 

Con el Eclesiástico las cosas han corrido de distinta ma- 
nera. Ha comenzado a agrupar en torno suyo en época re- 
ciente, toda una comunidad de buenos catadores filósofos y 
literatos. 


$5 “¡Qué mocetes buenazos y sin malicia parecen al lado de Job 
todos esos escépticos, esos pesimistas y esos chanceadores de la re- 
ligión, antiguos y modernos! Ni supieron ni saben contra qué ¡ban 
ni contra qué van con esos sus encogimientos de hombros, esas sus 
dudas, sus sonrisitas y sus negaciones. Job sí lo sabía, A diferencia 
de los otros, habla er connaissance de cause [en francés en el ori- 
ginaJ]... Resulta notable que a ninguno de ellos se le haya ocurrido 
acudir a la escuela de Job, para así saber por lo menos lo que hacen, 
y poder quizá llegar a ser capaces de exponer su pleito siquiera sea 
de un modo un tantico más brioso” (K, Barth, op. cit., págs. 466 s). 


LA SABIDURIA DE JESUS SIRAJ 


¡Cuántas limitaciones se le han impuesto a la investigación 
de los Libros didácticos, no más que por el anonimato de las 
doctrinas y la dificultad o la imposibilidad de fecharlas! ?, 

El caso de Jesús, hijo de Eleazar, hijo de Siráj (le denomi- 
naremos Jesús Siráj, o el Sirácida), es totalmente distinto. 
Aquí tenemos un autor; conocemos su época (180 a C) y su 
lugar (Jerusalén, Sir 50,27); por su Libro, y además por el 
prólogo de su nieto, sabemos de sus estudios y de su produc- 
ción erudita y poética. Naturalmente, no cabe esperar una 
personalidad de escritor original, en el sentido moderno. Tam- 
bién Siráj está determinado “por la tradición doctrinal de los 
antiguos, quienes a su vez aprendieron de sus padres” (Sir 8,9). 
El se considera su ejecutor testamentario; incluso cabe pre- 
guntar si era o no consciente de cuándo —y dónde— no re- 
elaboraba de manera apreciable aquella tradición que había re- 
cibido. La pregunta más importante —pues nos conduce a los 
elementos específicos de las enseñanzas del Sirácida— que ló- 
gicamente hemos de hacer a su Libro, es la que se refiere a su 
relación con esa tradición de la que él es tributario, es decir, 
la pregunta sobre el modo como la reproduce. ¿Podemos dis- 
cernir nuevas tensiones en las que se viera envuelto el pensa- 
miento de aquellos maestros, y en qué dirección se lograron 
productivos desarrollos ulteriores del mismo? De hecho vemos 
que las doctrinas del Sirácida se encuentran en plena evolución. 
A cada paso se veía forzado a dar explicaciones actualizantes, 
a la vista de una situación espiritual de conjunto que se trans- 
formaba ?. 


1 Este capítulo apareció inicialmente como artículo en EvTh 29 
(1969 113-133, 

2 También su Libro rehuye la disposición ordenada. Pero una de 
las peculiaridades de Siráj consiste en que trata ciertos “temas” en 
amplias unidades proverbiales (reverencia al padre Sir 3,1-16; trato 
con los pobres Sir 4,1-10; con los amigos Sir 6,6-17; con las mujeres 
Sir 9,1-9; sobre los gobernantes Sir 9,17 - 10,18; sobre los médicos 
Sir 38,1-15; etc,). Estas unidades no acusan ninguna estructura in- 
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El prólogo nos proporciona un buen acceso al mundo ideo- 
lógico del Libro (aquí sólo podemos aludir a algunas de sus 
características). 


1 Toda sabiduría viene del Señor 
y junto a él está por siempre. 
2 La arena de los mares, 
las gotas de la Huvia, 
los dias de la eternidad 
¿quién los puede contar? 
3 La altura del cielo, la anchura de la tierra, 
el abismo y la sabiduría ¿quién los alcanzará? 
4 Antes de todo estaba creada la sabiduría, 
la inteligente prudencia 
desde los tiempos más remotos. 
5 La raíz de la sabiduría ¿a quién fue revelada? 
sus recursos ¿quién Jos conoció? 
7 Sólo uno hay sabio, en extremo temible, 
el que en su trono está sentado, 
9 El la creó, la vio y la contó, 
y la derramó sobre todas sus obras, 
10 Se halla en toda carne conforme a su largueza, 
y la dispensó a los que le "temen ?, 
(Sir 1,1-10) 


Qué complicada prehistoria, desde el punto de vista de la 
historia de las tradiciones, tiene esta pequeña pericopa. Trátase 
ahí por lo pronto de la sabiduría que hay junto a Dios, es 
decir de la sabiduría divina. Es absolutamente impenetrable 
(Sir 1,1-3). A partir de Sir 1,4 el concepto cambia; se profieren 
enunciados sobre la sabiduría inscrita en la creación del mun- 
do, es decir del orden primigenio, de la primogénita de las 
creaturas, la cual Dios ha repartido entre todas las obras de 
la creación con exacta medida (Sir 1,4-9) Por fin en Sir 1,10 
se trata de la sabiduría que se manifiesta bajo la forma de una 


terna. Hemos de juzgarlas más bien como cuerpos de tradiciones, 
en los que encontramos reunidos toda suerte de elementos tocantes 
a lo antiguo y a lo conocido, mas también a lo nuevo y a lo sor- 
prendente, 

_* Sobre esta traducción véase J. Haspecker, Gottesfurcht bei Jesus 
Strach, Analecta Biblica 30 (1967) 51 ss. 
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especial dotación, de unas especiales aptitudes humanas. Es de 
distinta clase que la del orden primigenio otorgado de ante- 
mano a la creación, pues corresponde a una actitud humana res- 
pecto a Dios. Parece que Siráj la considera en ocasiones como 
un carisma otorgado por Elf. 

En estas cortas frases resuenan, bajo la forma de tesis, 
poco más o menos todas las cosas importantes que elaboró la 
tradición didáctica. Siráj hace una amplia exposición progra- 
mática de la noción '“sabiduría”. Así se lo permite una rica 
herencia, a la que él tenía acceso. Los “hombres de Ezequías” 
(Prov 25,1) no hubieran podido todavía desplegar con tanta 
amplitud ese concepto. Siráj sabía que él era un “recién llega- 
do” a esa larga tradición didáctica (Sir 36133],16); modestamen- 
te se considera nada más como uno que racima detrás de los 
vendimiadores. Por lo demás este párrafo es también ins- 
tructivo ejemplo de una forma de pensamiento y enseñanza 
que nos resulta extraña y está notablemente desinteresada por 
las definiciones netas. Al contrario: los enunciados correspon- 
dientes no están “de-finidos”, permanecen abiertos y en una 
cierta fluctuación, y así es como se coordinan y agregan al si- 
guiente. Enunciados que nosotros separaríamos entre sí estric- 
tamente, casi rebosan unos sobre otros. Mas así es como el 
autor alcanza lo que él quiere: circunscribe el fenómeno en su 
totalidad tal como se le hace accesible a la experiencia humana, 
y que sin embargo escapa sin cesar a una determinación con- 
ceptual más precisa, pues se pierde en el misterio tan pronto 
como pretendamos fijarlo nocionalmente. 

Con esto, Siráj ha expuesto el objeto al que se aplica su 
doctrina: la sabiduría. En el epílogo de su Libro vuelve a de- 
cirnos que la sabiduría es su tema fundamental y no, por ejem- 
plo, el temor de Dios (Sir 50,27-29)*. Al propio lector toca 
percatarse de cuál es el sentido en que el Sirácida emplea el 
concepto de sabiduría: en el de un orden primordial objeti- 
vamente presente ante el hombre o en el de una sabiduría que 
el hombre haya de practicar. No hay duda de que se pone en 
primer plano la comprensión de la sabiduría como propiedad 
humana, a cuya adquisición hemos de atender, Siráj insta a los 


t Sir 16,25; 18,29; 24,33; 39,6; 50,27. 
$ En contra de J. Haspecker, op. cit., págs. 87 ss y otras. 
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lectores con gran aparato exhortatorio a que jamás pierdan de 
vista este elevado bien *. Pero junto a eso aparecen enunciados 
que no consideran a la sabiduría como objeto del esfuerzo hu- 
mano. Al contrario: ella ejerce la actividad decisiva, y el hom- 
bre es su objeto. Va a su encuentro, lo acoge, lo nutre, lo ele- 
va (Sir 15,2-7). A veces se le esconde, lo pone a prueba y le 
asusta hasta ver si puede confiar en él y revelarle sus secretos 
(Sir 4,11-18). ¿Cómo podremos determinar ontológicamente la 
sabiduría bajo esta forma de manifestarse? En cualquier caso, 
como saludable fuerza ordenadora en el ámbito de la creación, 
a la cual se halla sometido el hombre en su mundo, y que 
le solicita y le conduce al conocimiento. 

El Libro trata pues de ese fenómeno notablemente ambi- 
Valente que se denominaba sabiduría. Pero trata también de 
algo distinto, que en él adquiere casi el valor de un tema in- 
dependiente y sustantivo: del camino que conduce a esa gran 
meta; y ese camino es el temor a Dios. La tradición afirmaba 
firmemente la idea de que la verdadera sabiduría está ligada 
al requisito del temor de Dios. La máxima de que el temor 
de Dios es principio de toda sabiduría era, ya para los maes- 
tros antiguos, el fundamento de todo esfuerzo cognoscitivo. El 
Sirácida repite la frase literalmente en una ocasión (Sir 1,14). 
Y sin embargo, qué diferencia más grande entre el prólogo de 
Proverbios (Prov 1,1-7) y el del Libro del Sirácida (Sir 1,1-30)?. 
Qué lujo de palabras necesitó Siráj para desarrollar qué enten- 
día él por temor de Dios. En cambio para los maestros anti- 
guos quedaba dicho suficientemente todo lo necesario con la 
frase: el temor de Dios es el comienzo de la sabiduría. Todos 
sabían lo que el temor de Dios era. Mas para Siráj las cosas 
ya no resultaban tan sencillas: tuvo que decir qué significaba 
el temor de Dios y, ante todo, tuvo que recomendarlo encare- 
cidamente. Es gloria y orgullo, contento y corona de alegría 
(Sir 1,115), raíz y corona de la sabiduría (Sir 1,18,20). En el 
calor de la exhortación, el temor de Dios es identificado oca- 


$ Cfr. por ejemplo, Sir 6,18-33. 

* Ambos prólogos están construidos ostensiblemente según el mis- 
mo esquema: dibujan los contornos del objeto de la doctrina e in- 
dican el supuesto previo al que está ligada la adquisición del excel- 
so bien. Igual opinión en Haspecker, op. cit., pág. 103. 
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sionalmente incluso con la sabiduría y la cultura (Sir 1,16,27). 
Vivimos aquí en este lujo retórico, por lo pronto un tramo de 
la historia del lenguaje. Siráj no dispone ya de aquella densi- 
dad y claridad del decir, que fue privilegio de los tiempos an- 
tiguos. Las palabras están manidas por el uso y por eso es 
preciso acumularlas, Pero hay algo más: las antiguas imágenes 
y nociones precisan una interpretación nueva, han de ser aco- 
modadas al gusto y a las ideas de unos tiempos que han cam- 
biado, y eso suscita la cuestión de si el Sirácida entendía por 
temor de Dios lo mismo que entendieron los maestros antiguos. 

Efectivamente, resulta palpable un fuerte cambio en las 
ideas. En la sabiduría antigua se entendía por temor de Dios 
lo que el hombre sabe sobre su vinculación a El, y especial- 
mente su obligación de obediencia a la voluntad divina. Pero 
este concepto que más bien describía circumloquialmente una 
postura existencial, es interpretado y detallado ahora en el Si. 
rácida con una fuerte tendencia hacia lo vivencialmente men- 
surable, es decir en el sentido de los contenidos conscienciales, 
de las sensaciones y de los quereres, El temor de Dios es ale- 
gría (Sir 1,11); el temor de Dios es humildad (Sir 1,27); el 
temor de Dios es amor a él (Sir 2,15s). Vemos pues que el 
concepto permite ahora que se le defina según diversos aspec- 
tos, y tras cada una de esas definiciones hay una larga tradi- 
ción experiencial que nosotros podemos reconstruir al menos 
en sus líneas principales. 

El temor de Dios busca a Dios, está orientado hacia él 
(Sir 35[32],14s), confía en él y en él espera (Sir 2,6). Es claro 
que el concepto aparece en el Sirácida con una acepción mucho 
más amplia y general. Pero ante todo: el temor de Dios se 
atiene a la Torá. Y con esto hemos alcanzado el punto donde 
generalmente se ve la differentia specifica entre Sirá] y la sa- 
biduría precedente. En el Sirácida la Torá —y claramente bajo 
la forma de una ley escrita— desempeña un gran papel?. En 
las colecciones didácticas más antiguas falta toda alusión de 
esa especie. 

¿No se ha producido aquí un cambio decisivo por comple- 


38 Textos: Sir 1,26; 6,37; 10,19; 15,1,15; 19,17,20,24; 21,11; 
23,27; 24,23; 26,23; 28,7; 29,1,11; 31[34],8; 32[35],1,2,7; 35132], 
15,17,23s: 37,12; 39,8; 41,8; 42,2. 
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to? Las normas del comportamiento, ¿no se toman ahora de 
la Forá en vez de ser sacadas del consejo de los maestros O 
del tesoro de la experiencia? Parece que se ha concertado una 
firme alianza entre el nomismo y la sabiduría ?*. Pero esta con- 
cepción no es acertada. Y es curioso que haya llegado a man- 
tenerse con tanta fuerza, ya que basta echar un vistazo al 
Libro ahora en cuestión para que quede enervada. Pues ¿dónde 
están los materiales de la Torá que se han infiltrado en la masa 
de advertencias y consejos; dónde podemos ver que la Torá es 
una nueva norma que se ha introducido en la sabiduría? *, ¿Y 
acaso no se hubiera producido entonces inmediatamente un 
conflicto fundamental de normas entre la Torá, absolutamente 
divina, y los juicios y las valoraciones sapienciales que siempre 
andaban reflexionando sobre todos los pros y los contras ima- 
ginables? ¡Preocupaciones vanas! Los materiales doctrinales 
expuestos por el Sirácida proceden por completo de la tradi- 
ción didáctica y no de la Torá; esto lo puede ver cualquiera. 
Ya trataremos de ciertas configuraciones ulteriores de esta 
tradición. Y tampoco ha cambiado nada en los juicios tradi- 
cionales, cuidadosamente sopesados, referentes a los fenómenos. 

Con todo esto no se quiere afirmar, naturalmente, el que 
la Torá no haya desempeñado un papel digno de mención en 
el pensamiento del Sirácida. Se trata simplemente de encontrar 
el lugar teológico donde de verdad tiene una función especí- 
fica. Llamará nuestra atención el que siempre acuda a escena 
de modo notablemente formal, sin color, como una magnitud 
sui generis, precisamente como “la Torá”, “los mandamien- 
tos”. Siráj no habla en ninguna parte con más detenimiento 
sobre ella; con todo, considera necesario referirse a ella. Por 
ejemplo, la necesita para precisar y aclarar más el concepto 
de temor de Dios. Como ya vimos, los maestros antiguos en- 
tendían bajo tal término preferentemente la obediencia a la 
voluntad divina. Pero tal voluntad divina estaba presente en 
una época posterior bajo la figura de la Torá de Dios. Lo único 


2 |. Fichtner, Die altorientalische Weisheít in ¡ihrer is.-júid. Aus- 
pragung, 1933, y muchos otros autores, En la página 37 habla Ficht- 
ner de una “sabiduría nomista”. 

10 O, Kaiser, Die Begrindung der Sittlichkeit im Buche Jesus Sirach, 
ZThK 55 (1958) 58. 
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que distingue a Siráj de los maestros antiguos es que él inter- 
preta de modo nuevo el concepto “temor de Dios” para unos 
tiempos en los que la voluntad divina hablaba desde la Torá 
escrita. Pero en el fondo no considera la correlación entre te- 
mor de Dios y sabiduría, de manera distinta a como la consi- 
deraban los maestros de los siglos anteriores, 


Si apeteces la sabiduría 

guarda los mandamientos, 

y el Señor te la dispensará, 
(Sir 1,26) 


Medita en los preceptos del Señor, 

aplícate sin cesar a sus mandamientos. 

El mismo afirmará tu corazón 

y se te dará la sabiduría que deseas, 
(Sir 6,37) 


Así ve pues Siráj la relación entre sabiduría y temor de 
Dios. Cierto que en su entusiasmo didáctico se deja ocasional- 
mente arrastrar a identificaciones globales: la Torá es el te- 
mor de Dios, y la sabiduría es la Torá *. Pero eso no nos ab- 
suelve de la obligación de tener exactamente a la vista el 
valor teológico posicional que la Torá tenía para él: precisa 
e interpreta el concepto de temor de Dios. Con la inclusión de 
la Torá, el Sirácida no dio ningún paso nuevo que acarrease 
múltiples consecuencias; dentro del lenguaje de su época con- 
serva una postura que desde siempre había sido de gran im- 
portancia en la enseñanza ?. 

Por tanto, no ocurrió algo así como que la Torá“arrebató 
2 los maestros la misión específica de la sabiduría. Efectiva- 
mente, Siráj ve dicha misión específica de modo un tanto di- 
ferente al de los antiguos maestros; ya aclararemos más este 
punto. Pero esto no hay que atribuirlo a la Torá. Simplifican- 
do un poco, podemos formularlo así: no es la sabiduría la que 
cae bajo la sombra de la gran potencia de la Torá, sino que, 


11 Sir 1,16; 19,20; 21,11; 23,27. 

12 Por lo demás el temor de Dios no viene suscitado exclusiva- 
mente por la Torá. También la contemplación de las grandes obras 
de la creación conducen al hombre a él; cfr. Sir 43; J. Haspecker, 
op. ctt., pág, 153, 
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al contrario, vemos a Siráj ocupado en legitimar e interpretar 
la Torá a partir del horizonte de comprensión propio de la sa- 
biduría *. 

Tendríamos aquí que ceder la palabra al extraordinario poe- 
ma didáctico Sir 24. Se expone en él cómo el orden primigenio, 
creado antes que todas las demás creaturas y que penetra el 
universo entero, se buscó un lugar de reposo entre los hom- 
bres para poder revelarse a ellos, y Dios le atribuyó el pueblo 
de Israel: “Planta tu tienda en Jacob y adquiere una propie- 
dad en Israel”. Aquí no se trata simplemente de una legitima- 
ción de la Torá. La pregunta no es: ¿de dónde viene la Torá? ; 
sino: ¿hasta qué punto es la Torá fuente de sabiduría? Y la 
respuesta reza así: al ser la Torá una autoexposición del orden 
primigenio, ayuda al hombre a adquirir sabiduría. En la parte 
final (Sir 24,25-34), vuelve el poema a ocuparse del precio de 
la sabiduría y de su plenitud *. Quien parta de las exposicio- 
nes historicosalvíficas tradicionales, de la salida de Israel fuera 
de Egipto al desierto, de la revelación de Dios en el Sinaí, 
nunca podrá sentir suficiente asombro ante esta manera tan 
nueva con que Siráj ve la prehistoria de la Torá de Moisés: 
es el orden primordial existente en todo el mundo, que aparece 
bajo una forma nueva. Y en este origen radica su dignidad, 
Cómo se suelta su lengua al ceder la palabra a esta sabiduría 
primigenia trasplantada a lIsrael...: 


He arraigado en un pueblo glorioso, 

en la porción del Señor, en su heredad. 
Como cedro me he elevado sobre el Líbano, 
como un ciprés en el monte del Hermón. 


3 Las explanaciones de E. G. Bauckmann, ZAW 72 (1960) 33 s, 
necesitan una profunda revisión en este sentido. 

1* Los materiales del poema didáctico delatan asperezas que po- 
siblemente son indicio de un complicado proceso de formación en 
el plano de la historia de las tradiciones. En Sir 24,22 termina la 
construcción gramatical en primera persona del singular, y la tran- 
sición correspondiente en Sir 24,23 “todo esto es la ley que dio 
Moisés”, resulta muy dura. La frase suena como si fuese la clave 
de un enigma, de un discurso figurativo. Pero ¿cabe que Sir 24,1-22 
sea entendido como enigma y no como descripción de hechos muy 
reales? 


316 Materias de la enseñanza 


Cual terebinto he alargado mis ramas, 

y mis ramas son ramas de gloria y de gracia. 

Como la vid he hecho germinar 

pámpanos amables 

y mis flores son frutos de gloria y riqueza. 

Venid a mí los que me deseáis, 

y hartaos de mis productos. 

Que mi recuerdo es más dulce que la miel, 

mi heredad más dulce que panal de miel, 
(Sir 24,12-13,16-20) 


Bien se habrá notado que aquí es la sabiduría y no la Torá 
quien habla, y por eso el corazón del Sirácida late con tanta 
fuerza. ¡Hasta qué alto grado se considera aquí la sabiduría 
primigenia como un fenómeno estético fascinante! Siráj nunca 
alcanza unos enunciados tan entusiastas cuando habla de la 
Torá. Hay cierta perícopa donde se ocupa con algún mayor 
detenimiento sobre la teofanía sinaftica y la revelación de la 
Torá. Pero precisamente ese pasaje (y además en el texto co- 
rrespondiente del “Himno de los padres” Sir 45,5) muestra 
Siráj, así me parece, su incapacidad para desarrollar el con- 
cepto de “Torá”. Si se compara con el impulso retórico que 
le arrebata donde quiera que puede alabar a la Sabiduría, sus 
descripciones del contenido de la Torá causan efectivamente 
cierta sensación de mezquindad. 


Y les dijo: “Guardaos de toda iniquidad”; 
y a cada cual le dio órdenes 
respecto a su prójimo. 

(Sir 17,14) 


No; la Torá no es en el Sirácida objeto de un interés pre- 
ponderante. La conoce, le atribuye una función, pero en el 
fondo tiene relevancia para Siráj sólo en cuanto que ha de ser 
comprendida a partir del gran complejo de las doctrinas sa- 
pienciales o se toca con ellas, 


Si nos preguntamos por el tipo de tareas que absorben al 
Sirácida encontraremos en primer lugar el problema que siem- 
pre trajo al retortero la atención de los maestros: domeñar 
lo contingente; es decir, la cuestión de cómo hemos de com- 
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portarnos respecto a los acontecimientos que no pueden ser 
interpretados mediante ninguna regla claramente conocida, y 
esa Otra, aún más difícil, de saber si detrás de tales aconteci- 
mientos actúa también un orden oculto, Siráj no deja que los 
antiguos maestros le sobrepasen en cuanto a la sobriedad con 
que percibe los datos y los acaecimientos, ni en el conocimien- 
to de esa ambigiiedad inscrita en ellos que se opone a todo 
humano esfuerzo ordenador. Al contrario: recibimos la im- 
presión de que el sentido crítico se ha afinado aún más en el 
Sirácida. Ciertamente, también las antiguas sentencias supieron 
decirnos cuán difíciles de juzgar resultan muchas veces las co- 
sas y cuán engañosas las apariencias: quien está preocupado 
puede reír (Prov 14,13) y quien aparenta ser rico pudiera ser 
pobre (Prov 13,7); el silencio como tal, tampoco puede ser va- 
lorado con certeza, pues un tonto que calla puede ser tomado 
por discreto, y el callar ante los necios puede ser acertado o 
también un error (Prov 17,275; 26,4s). También Siráj nos ofrece 
de continuo tales reflexiones, Pero aquí precisamente tropeza- 
mos con una novedad, pues el modo y manera como él contra- 
pone bruscamente las cosas en su ambivalencia deja traslucir 
algo así como un método didáctico conscientemente aplicado. 

Sir 29,1-20 trata de los préstamos y las garantías. La pe- 
rícopa comienza con una exhortación inequívoca a no sus- 
traerse a la obligación de ayudar, pero también sabe decir lue- 
go muchas cosas en torno a las molestias que suelen causar 
aquellos a quienes se hizo el préstamo. Y aún es más claro 
cuando habla de las garantías: un hombre bueno sale garante 
de su prójimo, pero poco después advierte que prestar garantías 
ha arruinado a muchos. Y más aún: el pecador se apresura 
a dar fianza (en tanto que va buscando sacar un provecho). El 
alumno deberá reflexionar tanto sobre lo uno como sobre lo 
otro para luego poder obrar acertadamente. 

Otro tanto cabe decir de los consejeros (Sir 37,7-15). Siem- 
pre tendremos que ver con ellos a lo largo de la vida. Y unas 
veces será una necedad escucharles, mientras que otras lo será 
el no hacerles caso. Existe además “el consejo del corazón” 
(Sir 37,135). Es menester que escuchemos con especial atención 
a la conciencia, al corazón iluminado por Dios. 

¡Qué ambiguo puede ser el silencio! Uno calla porque no 
tiene nada que decir, y por eso es considerado incluso como 
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sabio; otro calla porque está aguardando el momento oportu- 
no para hablar (Sir 20,5-7). 

Y muy ambigua también es la profesión de médico. La 
perícopa correspondiente comienza con una exhortación a man- 
tener relaciones con el médico, pues también a él lo creó Dios. 
Pero termina con esta frase: aquel que peca contra su Creador 
cae en manos del médico (Sir 38,1-15). 

Hay dos perícopas en las que Siráj se expresa sobre el fe- 
nómeno de la vergiienza, que permite interpretaciones total- 
mente contradictorias: quien viva con probidad no tiene por 
qué avergonzarse, ni siquiera hemos de avergonzarnos de con- 
fesar nuestras faltas; pero sí hemos de avergonzarnos de la 
necedad (Sir 4,20-26). No todo avergonzarse es pues “conve- 
niente” (Sir 41,16). Tengamos vergiienza de todo lo malo, pero 
no de la fe, ni de la rectitud en los negocios y en el hogar 
(Sir 41,14 - 42,8). 

La muerte es amarga para el que vive con salud en medio 
de sus riquezas, pero un beneficio para el viejo y para el que 
sufre (Sir 41,1-2). 

En otros casos en los que el juicio sobre una cosa es uní- 
voco —por ejemplo, sobre los hijos o los amigos—, el Siráci- 
da se puede también limitar a detenerse más en aquellos as- 
pectos a los que por lo general se suele prestar menos aten- 
ción: tal amigo se vuelve enemigo (Sir 6,9); “Más vale morir 
sin hijos que tener hijos impíos” (Sir 16,3b)%, 

Tras esta técnica didáctica, de la que podrían aducirse mu- 
chos ejemplos más, hay conocimientos de los cuales los maes- 
tros antiguos aún no habían llegado a ser tan conscientes, Las 
cosas y los acontecimientos del mundo que rodea al hombre 
no son neutrales en absoluto en cuanto a sentido y valor. Pero 
no participan inmediatamente al hombre ese su valor y sen- 
tido. Al contrario, lo embrollan, pues de continuo se deslizan 
de acá para allá entre lo bueno y lo malo, lo útil y lo inútil, 


15 Esta oposición entre valoraciones absolutamente contrarias a 
propósito de una sola y misma cosa, recuerda mucho el diálogo paleo- 
babilónico entre un señor y su esclavo, AOFT 19262, págs, 284-287 
(traducción española en Barucg, Eclesiastés. Qoheleth, “Actualidad Bi- 
blica” 19, FAX 1971, págs. 43 s), en el cual la interrogación sobre 
qué es lo mejor ha degenerado en un jugueteo escéptico. 
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lo sensato y lo absurdo. La labor que se plantea la sabiduría 
es discernir su valor específico dentro de cada situación y en 
cada caso. Siráj ve en esta ambivalencia de los fenómenos el 
problema máximo, pues en cada situación sólo existe un valor 
que sea el adecuado. Qohelet hubiera dicho: conocer bien cada 
cuestión caso a caso es trabajo vano. De hecho el Sirácida, al 
desplegar los aspectos negativos, expresa conocimientos que 
Qohelet hubiera podido formular de la misma manera, Piénsese 
por ejemplo en su skepsis respecto al deseo de tener una pro- 
genie numerosa (Sir 16,1-3). También él puede expresar que 
unos se fatigan para no conseguir nada, mientras que otros sin 
medios ni facultades adecuadas prosperan, simplemente porque 
los ojos de Dios les miran para bien (Sir 11,11-12). El Sirácida 
habla aquí incluso de Dios, precisamente en relación con una 
experiencia de muy difícil comprensión. En otro pasaje nos 
advierte que no juzguemos conforme a la mera apariencia: 


No alabes nunca a un hombre 
por su buen parecer, 
no abomines de nadie por su aspecto. 
Pequeña entre los que vuelan es la abeja, 
mas lo que ella elabora es lo más dulce, 
No te mofes de los vestidos del desgraciado 
ni te burles de quien se halla en duelo; 
pues admirables son las obras del Señor, 
pero están ocultas a los hombres. 

(Sir 11,2-4) 


También aquí Siráj traza una línea que camina altanera 
hacia lo teológico: precisamente las cosas no son lo que pa- 
recen —también los feos, los que están en duelo o son perse- 
guidos por la desgracia, son dignos de honra—, lo cual corres- 
ponde exactamente al orden que Dios ha puesto en sus obras. 
“Ocultas a los hombres están sus obras”. Aquí se hace es- 
pecialmente claro lo que sabe también Siráj de aquello que 
tanto turbó a Qohelet. El gobierno de Dios está “oculto”, en 
el sentido de que su lógica no resulta clara dentro de los acon- 
teceres y los sucesos. ¿Acaso no debemos pensar —y es menes- 
ter que volvamos otra vez a ese texto importante— que las 
cosas de uso diario, agua, fuego, sal, aceite, etc., son objetos 
neutrales? No -——responde Siráij—; tampoco éstas lo son. Para 
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unos resultan buenas; para otros se convierten en mal (Sir 
39,265). Y ello en razón de una disposición divina subyacente. 
Siráj no duda de la sabiduría ni de la bondad de Dios. 


Como arcilla en la mano del alfarero... 
así los hombres en la máno de su creador, 
para darles conforme a su decreto, 
Frente al mal está el bien 
y frente a la muerte, la vida; 
así frente al piadoso, el pecador. 
Contempla pues todas las obras del Altísimo: 
siempre son dos a dos; 
una lo contrario que la otra. 
(Sir 36[331,13.15) 


Este es uno de los textos más ricos en aclaraciones. Como 
Qohelet también Siráj ve al hombre asido por Dios sin posi- 
bilidad de escapatoria, y también en el Sirácida entra aquí en 
juego una idea de predestinación. No cabe duda de que en estas 
frases el acento recae sobre la libertad y validez de las divinas 
disposiciones. Pero eso no simplifica las cosas, por ejemplo en 
el sentido de que aquellos que hayan sido determinados por 
Dios para el bien obren el bien efectivamente. En tal caso, Siráj 
no hubiera necesitado escribir todo su Libro. Sería mucho más 
exacto decir que en este punto es donde comienza el problema 
de la vida. Pues las disposiciones divinas tienen una polaridad 
contradictoria, como se nos ha dicho aquí con claridad pas- 
mosa. Y el hombre está inmerso en el centro mismo de ese 
campo de fuerzas contrapuestas, entre lo bueno y do malo, 
entre lo que conserva la vida y lo que causa la muerte. “Él te 
ha puesto delante fuego y agua” (Sir 15,16). En esta forzosa 
situación Siráj no ofrece ningún moralismo liso y llano (como 
se ha dicho de él muchas veces). Enseña el difícil arte de en- 
contrar el aspecto justo en cada uno de los fenómenos y acon- 
tecimientos, ambiguos siempre, y el de obrar lo que es bueno 
ante Dios. Para ejercitar al alumno en ello, el Sirácida se sirve 
de su método didáctico ambivalente, tan característico en él: 
es ese curioso “no sólo..., sino que también...”. En la realidad 
práctica sólo uno de los dos miembros puede ser justo, 

Habrá que conceder que el Sirácida no se toma la vida a la 
ligera, es decir la tarea de encontrar lo que es justo en los 
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acaecimientos que ocurren en un mundo donde el gobierno de 
Dios permanece escondido. Pero la doctrina del Sirácida no 
tiene nada de agobiada, de atormentada; más bien la sostiene 
una gran conftanza. También el misterio —sobre el cual sabe 
él tantas cosas—, le empuja a la adoración. No resigna ante 
él las tareas que le urgen, el domeñar la vida. La confianza de 
Siráj en la sabiduría, es decir en la ayuda que ofrece al hom- 
bre una capacidad cognoscitiva bien fundada y bien practicada. 
casi no tiene límite. 

¿Cómo podrá el hombre encontrar un camino en un mundo 
circundante en el cual, como vimos hace poco, los fenómenos 
cambian continuamente de valor y sentido, si no supiese algo 
en cierto modo del “tiempo” al que todos esos cambios están 
sometidos? Siráj habla una y otra vez. * del kairós, que el hom- 
bre debe y puede —he aquí una profunda diferencia respecto 
a Qohelet— encontrar tanto en las pequeñas tareas cotidianas 
como en las interrogantes últimas de las divinas disposiciones. 
Nada tiene de asombroso que en este contexto se trate abun- 
dantemente del callar y del hablar con oportunidad. El necio 
no lo hace asi (Sir 20,6,195). Vemos pues que la sabiduría y 
la necedad no son medidas aquí por el contenido de lo que se 
diga, sino únicamente en función de si se habla a tiempo (Sir 
4,23) o a destiempo (Sir 22,6). Y tanto con amigos como con 
enemigos hay que tener en cuenta el papel que desempeña el 
tiempo (Sir 6,8; 12,16; 19,9). En todas partes desempeña un 
papel, que no debemos perder de vista; en el prestar y en el 
restituir (Sir 29,2-5), en el beber vino (Sir 34[31],28), en la te- 
rapia médica (Sir 38,13), y ante todo existen tiempos de nece- 
sidad que el hombre no debe afrontar inerme *. Y así el Sirá- 
cida puede advertir globalmente: “Hijo mío, ten en cuenta el 
momento” (Sir 4,20), pues “de la mañana a la tarde cambia 
el tiempo” (Sir 18,26)". 

Vemos pues una vez más: este conocimiento como tal es 
antiquísimo y sigue preocupando en las épocas más tardías; pero 


156 Unas 60 veces en el texto griego. 

11 Sir 2,2.11; 3,31; 5,7; 10,26; 18,245; 22,23; 37,4; 40,24; 
51,10,12, 

16 Resulta difícil de interpretar Sir 51,30, que según el texto he- 
breo debe ser traducido: “Haced vuestra abra antes del tiempo 
(btio*et), y así os dará él su recompensa a su tiempo”. 
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el horizonte de comprensión en el que ahora ése queda situado 
se ha modificado notablemente. Y así Siráj no se contenta con 
la simple experiencia del cambio de los tiempos y las tareas 
que de ahí nacen, sino que sitúa tal conocimiento en un con- 
texto con pretensiones teológicas. Dios es quien atribuye al 
hombre “su tiempo”. También en política suscita él “a su 
tiempo” los gobernantes (Sir 10,4). Siráj se extiende detalladí- 
simamente sobre esta cuestión en un gran poema didáctico: 


16 Buenas son todas las obras del Señor, 
bastan para todo lo necesario a su tiempo. 
17 A su orden el agua 
se detiene como un muro 
y por la palabra de su boca 
se abren los depósitos de las aguas. 
18 A una orden suya se hace todo lo que desea, 
y no hay quien puede estorbar su salvación. 
19 Las obras de toda carne están delante de él, 
y nada puede ocultarse a sus ojos. 
20 Su mirada abarca desde el remoto pasado 
hasta el lejano futuro 
y nada hay admirable para él. 
21 No hay por qué decir: ¿Qué es esto? 
Y esto ¿para qué? 
pues todo ha sido elegido con un fin. 
21b No hay por qué decir: Esto es peor que aquello, 
pués todo es excelente a su tiempo, 
22 Su bendición se ha desbordado como el Nilo 
y como el Eufrates ha inundado la tierra, 
23 Así su ira desposee a las naciones . 
como cuando él cambió las aguas en salinas. 
24 Sus caminos son rectos para los santos 
así como para los sin ley 
son piedras de tropiezo. 
25 Los bienes están desde el principio 
creados para los buenos, 
así como para los malos el bien y el mal. 
26 De primera necesidad para la vida del hombre 
es el agua, el fuego, el hierro y la sal, 
la flor de harina de trigo, la leche y la miel, 
el jugo de uva, el aceite y el vestido. 
27 Todo esto son bienes para los piadosos, 
mas para los pecadores se truecan en males. 
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28 Hay vientos creados para castigo, 
y en su furor desplazan las montañas. 
A la hora de la aniquilación 
su fuerza expanden, 
29 Fuego, granizo, hambre y peste, 
para el castigo ha sido creado todo esto. 
30 Y dientes de fieras, escorpiones, víboras 
y espada vengadora para la extirpación del impío. 
Todo esto ha sido creado para sus necesidades, 
está en reserva y será movilizado a su tiempo, 
31 Cuando él les manda, lanzan gritos de júbilo 
y cuando se lo ordene no resistirán a su palabra. 
32 Por eso desde el principio estuve convencido, 
medité y he puesto por escrito: 
33 “Las obras del Señor son todas buenas, 
a su tiempo provee él a toda necesidad. 
34 No hay por qué decir: Ésto es peor que aquello, 
porque todo a su tiempo es excelente. 
35 Y ahora con todo corazón 
cantad himnos 
y bendecid el nombre del Santo”. 
(Sir 39,16-35) 


El poema se inicia de forma provocativa con la tesis prin- 
cipal, la cual será repetida solemnemente al final —aparte de 
una doxología corta— con el sentido de un quod erat demons- 
irandum (Sir 39,33). El tema tratado es el del gobierno de 
Dios, y la tesis propuesta: ese gobierno es bueno en cualquier 
circunstancia *. La enseñanza propiamente dicha tiene algo de 
polémico. La cláusula “no hay por qué decir”, repetida por 
dos veces, muestra que Siráj parte de opiniones que se dife- 
rencian de la suya propia. Combate ahí la pretensión de cier- 
tas personas, de poder juzgar el gobierno de Dios caso por caso, 
es decir unas veces como bueno y otras como menos bueno; 
gentes pues que creen poder plantear la cuestión crítica: ¿para 
qué sucede esto, para qué sucede aquello otro? No dejaremos 
de pensar en esos hombres cuya fe ha sufrido una conmoción 


1 Probablemente aprovecha Siráj el “muy bueno” de Gen 1,31. 
Quizá el poema es algo así como una interpretación más elaborada 
de ese pasaje del Génesis. No obstante, bajo la palabra “cosas” no 
entiende los objetos creados, sino la acción de Dios. 
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y ponen en duda la bondad y el sentido de ciertas acciones de 
Dios. El Sirácida tuvo pues que plantearse el problema de la 
teodicea. Pero su combate contra estas dudas es un tanto des- 
lizante —cosa que por otra parte no nos resulta nueva—, pues 
son bastantes los argumentos que confluyen unos en otros. En 
primer lugar tenemos la conocida alusión al poder y la bendi- 
ción del gobierno de Dios en la creación y en la historia (Sir 
39,17b-23). Viene luego, apenas sin transición, la tesis de que 
los caminos de Yahwé son rectos para aquellos que le perte- 
necen, y por tanto que la fe y la obediencia son requisitos pre- 
vios para entenderlos. Y luego aparece la alusión a la deter- 
minación divina desde los más remotos principios tanto de lo 
bueno como de lo malo; o por lo menos la alusión a una pre- 
sciencia, idea que surge de vez en vez en el Sirácida (Sir 23,20; 
véase más adelante página 338). 

Pero todavía no hemos dado audiencia al argumento pro- 
piamente dicho del poema, y que es con mucho el más inte- 
resante: “Todo gobierno de Dios es bueno, toda necesidad es 
satisfecha a su tiempo”. Naturalmente, la afirmación decisiva 
está en las últimas palabras: “a su tiempo”. Siráj ha hecho 
teológicamente fructífera la antiquísima idea del tiempo “que 
sobreviene”, y a partir de ahí consigue darle al gobierno di- 
vino un aspecto nuevo. No se logra captarla partiendo de un 
sistema general de valores o interpretaciones, sino únicamente 
ateniéndose en cada caso a su hora correspondiente y a Su 
necesidad. Puede así el divino gobierno ser juzgado por el hom. 
bre de modo completamente negativo, como ocurre con el fue- 
go, el granizo, las pestes, los escorpiones y las serpientes. Mas 
si Yahwé se irrita, entonces también ellos tienen su tiempo 
(Sir 39,30) y su gobierno es bueno y justo también bajo tales 
figuras, Por tanto, hasta estos fenómenos negativos en aparien- 
cia son “excelentes” a su tiempo (Sir 39,21b,34). 

Aquí es donde la conocida doctrina del Sirácida sobre la 
ambivalencia de los acontecimientos llega a su último extremo, 
a la vez que alcanza una importancia teológica sorprendente. 
¡Incluso la intervención directa de Dios en el mundo del hom- 
bre se desarrolla para éste bajo el signo de la ambivalencia! 
Este intento de abordar el problema de la teodicea es nuevo. 
Desde luego, tampoco él renuncia a procurar a las necesidades 
cognoscitivas humanas ayudas interpretativas; pero se ha dis- 


a 
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pensado de la penosa tarea, con la que se habían enfrentado 
los amigos de Job, de interpretar el gobierno de Dios global- 
mente a partir de una norma determinada y firme. 


¿Puede decirse ya algo que resuma las intenciones que 
persigue Siráj con su doctrina? Desde luego quiere enseñar sa- 
biduría, conocimientos, enseñoreamiento de la vida, cultura, etc. 
Pero la cuestión está justamente en saber con qué perspectiva 
ve él todo eso y cómo interpreta. cambia o desarrolla las doc- 
trinas tradicionales. Algo que desde luego no se puede resumir 
en una sola frase... 

Siráj se mantiene por completo dentro de la tradición de 
los maestros antiguos, en los siguientes aspectos. Su adoctri- 
namiento es una enseñanza de hombres, es decir no la imparte 
por encargo de Dios. Tampoco reivindica ella para sí la auto- 
ridad de una interpelación divina directa. No es “proclama- 
ción”, sino un hablar de hombre a hombre; es consejo, exhor- 
tación, advertencia en todas las cuestiones con que el hombre 
se puede tropezar como obstáculos que se interponen en su 
camino. Pese a la autoridad que el Sirácida pretende para sí, 
su enseñanza es siempre dialogal; como hemos visto, es total- 
mente dialéctica por cuanto que con gusto se ciñe a indicar 
dos o más aspectos de una misma cosa. El alumno sólo podrá 
encontrar “existencialmente” lo que en cada caso es justo, 
cuando se vea inmerso en una situación que requiera tomar 
decisiones. 

Pero ¿cómo ve Siráj al hombre puesto así en una situación 
dialogal y cómo llega éste a conocerse y a determinarse en 
opinión del Sirácida? 


24 Escúchame, hijo, y el saber aprende, 
aplica tu corazón a mis palabras. 
25 Con mesura haré brotar mi espíritu 
y con cuidado anunciaré mi conocimiento: 
26 Cuando creó el Señor sus obras 
desde el principio 
y desde antes de la creación 
les asignó su parte, 
27 ordenó para la eternidad sus abras 
y su dominación para todas las generaciones, 
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Ni tienen hambre, ni se cansan, 
y eso que nunca abandonan su tarea, 
28 Ninguna choca con otra, 
jamás desobedecen su palabra. 
29 Después de esto el Señor miró a la tierra 
y de sus bienes la colmó. 
30 De todo ser viviente cubrió su superficie, 
y a ella vuelven todos. 
17,1 De la tierra creó el Señor al hombre, 
y de nuevo le hizo volver a ella. 
2 Días contados le dio y tiempo fijo, 
y dioles también poder 
sobre las cosas de la tierra. 
3 De una fuerza como la suya los revistió, 
a su imagen los hizo, 
4 Sobre toda carne impuso su temor 
para que dominara a fieras y volátiles. 
5 Les formó lengua, ojos y oídos, 
y un corazón para pensar. 
7 De saber e inteligencia les llenó, 
les enseñó el bien y el mal. 
8 Puso su ojo en sus corazones, 
para mostrarles la grandeza de sus obras, 
9 a fin de que contasen 
la grandeza de sus obras 
10 y alabasen su santo nombre. 
11 Aun les añadió el saber, 
la ley de vida dioles en herencia. 
12 Alianza eterna estableció con ellos 
y sus derechos les enseñó. 
(Sir 16,24-30; 17,1-12) 


Sería una tarea tentadora ir analizando frase a frase, pala- 
bra por palabra, este poema didáctico para ver cómo se mez- 
clan en él tradición e interpretación. Naturalmente, Siráj re- 
corre el relato bíblico de la creación, ante todo el sacerdotal. 
Pero ¡qué gran diferencia, aunque sólo sea en el lenguaje! 
En comparación con la pétrea inmovilidad de los enunciados 
de Gen 1, se expresa aquí un algo emocional, una subjetividad 
movida por el pathos de la admiración. En la descripción de 
la creación del hombre se mezcla ahora el asombro ante el rico 
bagaje espiritual con que es dotado: puede hablar, ver, oír y, 
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ante todo, pensar y distinguir lo bueno de lo malo (Sir 17,558) ”. 
Se preocupa Siráj especialmente de hablar sobre la relación 
espiritual del hombre con Dios; cuestión no tratada (al menos 
explícitamente) en Gen 1, que, como es sabido, busca determi- 
nar la relación de señorío del hombre respecto al mundo. En 
cambio, Siráj interpreta este antiguo texto en el sentido mar- 
cado por el conocimiento de las obras de Dios y de la alabanza 
que el hombre por ellas le debe. 


1 Para grandes trabajos 
ha sido creado todo hombre, 
un yugo pesado hay sobre los hijos de Adán, 
desde el día que salieron 
del vientre de su madre, 
hasta el día del retorno 
a la madre de todos los vivientes. 
2 Sus reflexiones, el miedo de su corazón 
es la idea del futuro, el día de la muerte. 
3 Desde el que está sentado en un trono glorioso, 
hasta el que en tierra y ceniza está humillado: 
5 sólo furor, envidia, turbación, 
miedo a la muerte, resentimiento y discordia. 
A la hora del descanso en la cama 
en el sueño de la noche 
altera el conocimiento, 
6 Poco, casi nada, reposa... 
se ve turbado por las visiones de su Corazón, 
como el que ha huido ante el enemigo. 
Y... se despierta 
sorprendido de su vano temor. 
8 Para toda carne, 
desde el hombre hasta la bestia, 
pero para los pecadores siete veces más: 
9 peste, sangre, discordia y espada, 
adversidades, hambre, tribulación, azote... 
(Sir 40,1-11) 


5) 


9 Es muy Curiosa la frase donde se dice que Dios ha puesto su 
ojo en el corazón de los hombres, con lo que él los capacita para 
conocer rectamente sus obras. ¿Cuál pudo ser el aspecto del texto 
hebreo anterior a la tradición textual griega, que no es del todo 
clara? M, Z. Segal, Sefer Ben-Sira haschalem, 1958 (en hebreo), al 
ocuparse de este pasaje se atiene al texto griego. 
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El poema comienza como toda lamentación que toca de 
modo muy general las fatigas y la miseria de la vida humana; 
es decir a la manera de Job 7,1ss (“¿No es una milicia la Suerte 
del hombre por la tierra?”) o Job 14,1ss. Pero ¿en qué ve 
Siráj las penalidades y el yugo que pesan sobre los hombres? 
No -—<omo se lamentaban los antiguos— en la enfermedad, la 
pobreza, el acoso por parte de enemigos, sino radicadas —como 
se nos dice en Sir 40,2— ante todo en el corazón, en lo aní- 
mico, es decir: consisten en sus miedos y sentires, Por ello 
el hombre carece de sosiego. Y cuando llegada la noche busca 
reposo —estupendo pasaje—, las fantasmagorías e ¡lusiones del 
ensueño le conturban. Huye hasta de los fantasmas. Este cua- 
dro del hombre —nuevamente en notable contraste dialéctico 
con lo precedente— muestra el vigor con que los aspectos es- 
pecíficamente anímicos han pasado al primer plano. 


Pero estos sombríos colores no son de suyo característicos 
de las imágenes del Sirácida, El objeto central de su doctrina 
no es el hombre replegado sobre sí mismo y sobre sus pade- 
cimientos; Siráj es mucho más positivo, pues lo que le inte- 
resa es el hombre respecto a Dios, las posibilidades —y, claro, 
también las obligaciones— implicadas en esta relación con la 
divinidad. En su “Himno de los padres” o “Elogio de los ante- 
pasados” pone de manifiesto dicha relación con ejemplos ex- 
traídos de los grandes hombres del pasado, a la manera de un 
didáctico libro de estampas (Sir 44-50). Escuchémosle a él 
mismo en el instructivo proemio que él hizo que precediera a 
este libro de estampas históricas: 


i Hagamos ya el elogio 
de los hombres piadosos, 
de nuestros padres según su sucesión. 
2 Gran gloria les concedió el Altísimo 
y fueron grandes desde los tiempos antiguos. 
3 Soberanos sobre la tierra en sus reinos, 
hombres renombrados por su poderío, 
consejeros por su inteligencia, 
vaticinadores de oráculos en sus profecías, 
4 guías de los pueblos por su inteligencia 
v soberanos por su agudeza, 
pensadores sabios por su instrucción 
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y compositores de proverbios 
en sús incumbencias. 
5 Imaginaron cánticos según las reglas, 
dieron a conocer 
proverbios didácticos por escrito... 
7 Todos éstos fueron honrados en su generación, 
objeto de gloria fueron en sus días. 
38 Hubo entre ellos quienes dejaron nombre, 
para que se hablara de ellos con elogio... 
13 Para siempre permanece su memoria 
y su gloria no se borrará. 
14 Sus cuerpos fueron sepultados en paz 
y su nombre permanece 
de generación en generación, 
15 Su sabiduría comentarán las comunidades 
y su elogio lo publicarán las asambleas. 
(Sir 44,1-15) 


Cualquiera que esté familiarizado con las exposiciones his- 
tóricas de Israel nunca podrá asombrarse lo bastante ante el 


. ¿(4 . 


modo tan distinto como Siráj mira retrospectivamente la his- 
toria. Aquí no se trata ya sobre las direcciones patentes o la- 
tentes de Dios, sus juicios o disposiciones salvíficas, ni sobre 
la tensión que media entre promesa y cumplimiento; se trata 
de grandes hombres. Ellos, y no el propio Dios y sus planes 
históricos, son el objeto de su exposición, de su alabanza *. 
Aquí vamos caminando a lo largo de la historia como por las sa- 
las de una galería de celebridades Y, Pero esto no quiere decir 


2 Se utiliza la antiquísima palabra cultual Atile? (alabanza). 

2 También el himno Judit 16 mantiene ese mismo tono, Celebra 
detalladamente a Judit y su hecho (Judit 16,6-11), pero es sin em- 
bargo un himno a Yahwé. Si hay algún pasaje donde se pueda pen- 
sar en una influencia del pensamiento “helenista”, tal pasaje es éste. 
Pero ¿qué supone? Claramente, que Israel se abrió en este encuen- 
tro espiritual a un nuevo aspecto de la reflexión sobre el hombre. 
La coordinación de este aspecto con la fe en Yahwé queda concluida 
y cerrada con Siráj. Resulta improbable que Sir 24 deba de ser con- 
siderado como una modificación tendenciosa —es decir, antihelenis- 
ta— de Prov 8,22ss (D. Michaelis, ThLZ 83 [1958) columna 604), 
para mostrar la supremacía del conocimiento de la verdad en Israel. 
la tarea que se planteó el poema didáctico Sir 24 fue, como vimos, 
establecer un vínculo entre el orden primigenio y la Torá, Su Libro 
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que en esta mirada retrospectiva sobre la historia se haya 
llevado a cabo un proceso de secularización. No se ha converti- 
do ni por lo más remoto en una historia sin Dios. Sólo han cam- 
biado los aspectos religiosos - —desde luego considerablemen- 
te --. Es Dios —así se dice en Sir 44,2— quien ha llevado a 
estos hombres tan alto por los caminos de la gloria. El himno 
entero está afinado según un tono: ¿Qué no habrá hecho Dios 
de estos hombres? ¿Qué no habrán ellos logrado como reyes, 
consejeros, sabios o poetas? Ocasionalmente, el poeta se deja 
llevar por el énfasis a la interpelación laudatoria en “tú”: 
“¡Qué glorioso fuiste, Elías, en tus portentos! ¿Quién puede 
jactarse de ser igual que tú?” (Sir 48,4) Nos encontramos 
aquí claramente con algo nuevo: el hombre capacitado por 
Dios para realizaciones políticas o espirituales se convierte en 
objeto de admiración y a veces de estremecimiento. El hom- 
bre aliado con Dios es un fenómeno estético que fascina a 
Siráj. Aarón revestido con los ornamentos sacerdotales es ad- 
mirado como “delicia para los ojos, perfección de la belleza” 
(Sir 45,12). Y esto vale también para todos los demás grandes 
de la historia *, 

Así es como Siráj ve al hombre, y desde ese punto de 
vista tenemos también nosotros que entender toda su ense- 
nanza. En la tarea capital que él se ha planteado se mantiene 
todavía totalmente dentro de la tradición de los maestros an- 


no da pie para deducir cosas más concretas respecto a las relaciones 
existentes entre Siráj y el helenismo. Hay muchos elementos que 
abonarían la tesis de que Siráj era para su época más bien*un “con- 
servador”. Pero parece muy dudoso que se le pueda oponer el autor 
de Sabiduría en calidad de “progresista” (A. Di Lella, Conservative 
and progressive theology: Sirach and Wisdom, CBOQ 28 [1966] 139ss). 
En la Alejandría helenista las cosas eran diferentes; allí el autor de 
Sabiduría podría ser juzgado quizá más como conservador (respecto 
a Filón, por ejemplo). 

2 Tras el proemio, ambicioso en su programa, la descripción de 
las personalidades individuales desmerece. Siráj apenas sobrepasa los 
excerpta de la literatura antigua, que deben ser leídos a la luz del 
proemio citado. Especialmente precaria resulta la imagen de los 
profetas que traza Siráj, pues él los considera casi como hombres 
prodigiosos solamente. Cfr. Sir 48,1-16,22.25, ¿De qué género (¿he- 
lenista?) pudo aber extraído Siráj su exclamación: “¡Qué gloría- 
so fuiste (fue)!” Sir 48,4; 50,5? 
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tiguos: quiere educar al joven para la vida (empezando por 
las reglas del buen comportamiento a la mesa Sir 34[31],12s). 
Como ya vimos, los aspectos de la vida que él enseña a los 
alumnos tienen una asombrosa vivacidad. Aquí nada hay que 
resulte “legalizado” por la Torá. El Sirácida no ha dejado 
pues en absoluto que la Torá sustituyese o recortase a la 
forma tradicional del conocimiento y la enseñanza sapiencia- 
les, Mas con todo, son muchas las cosas que han cambiado. 
El modelo puesto como tipo de la educación se diferencia 
notablemente del que los maestros antiguos tenían a la vista. 
También ellos sabían de Dios, pero lo consideraban más bien 
como límite de todos los progresos del hombre en el ense- 
ñoreamiento de la vida. La formación de los jóvenes era —qui- 
zá por esta misma razón— mucho más neutral desde el pun- 
to de vista religioso. Pero ante la intención pedagógica de Si- 
ráj se alza como modelo central el hombre piadoso, Casi po- 
dríamos reducir su doctrina a la frase: “Ten toda tu vida al 
Señor ante los ojos y en el corazón” (Tob 4,5). En todo caso 
es un ideal formativo muy interiorizado, y si pensamos en la 
importancia que Siráj pone en el temor de Dios y ante todo en 
la humildad. podríamos hablar ni más ni menos de un rasgo 
que apunta hacia el pietismo. Pues su postura respecto a Dios 
tiene algo de fuertemente sentimental *, 

Pero el horizonte de los conocimientos del Sirácida es sin 
embargo amplísimo. Abarca mucho más que las meras rela- 


% El tema de la “humildad” vuelve a aparecer en Siráj dentro 
de diversos contextos, cfr. Sir 1,27; 3,17s5,20; 4,8; 7,17; 10,14; 
13,20; 183,21; 45,4. La cuestión de cómo se produjo en la sabiduría 
este cambio, esta concentración sobre lo religioso, sólo podrá ser 
respondida después de haber investigado la situación espiritual y re- 
ligiosa del Israel postexílico. Unicamente nos parece seguro que tal 
cambio no puede ser atribuido a la influencia inmediata de la Torá. 
Precisamente las nociones centrales de Siráj (temor de Dios, hu- 
mildad) no pueden ser explicadas a partir de ella. Más bien apunta- 
rían a corrientes religiosas del Israel tardío, cuya piedad influyó en 
los maestros sapienciales. Habríamos de tener en cuenta en primer 
término la piedad de los llamados “anáwim. Cfr. sobre esto el estu- 
dio de Martin Achard, aparecido no hace mucho: Yahwé et les *and- 
wim, ThZ (1965) 349 ss. Supone un total desconocimiento de Siráj 
la afirmación de D. Michaelis: “(En Siráj) se silencian todos los 
testimonios referentes a una vivencia inmediata de Dios” (ThLZ 83 
[1958], columna 606). 
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ciones entre Dios y el individuo. En él se expresan cuestiones 
e intelecciones últimas: el mundo come creación, la relación 
entre el hombre y la verdad (Sir 24), la ambivalencia de los 
fenómenos y acontecimientos respecto al bien y al mal. Ojalá 
supiéramos cómo era el tesoro de conocimientos de donde Si- 
ráj sacó su doctrina concreta. No rechacemos la posibilidad de 
que dispusiese de una doctrina teológica global sobre Dios, el 
mundo y el hombre. Eso sería desde luego otra novedad res- 
pecto a los maestros antiguos. En cualquier caso el hombre 
hebráico ocupó en el amplio abanico de la enseñanza del Sirá- 
cida un lugar nuevo y muy perfilado teológicamente, ante Dios 
y en el mundo: rodeado de misterios y confrontado sin cesar 
con lo insoluble, el hombre se sabe empero protegido dentro 
de un saludable orden divino. La confianza en la protección y 
en la bendición vivificante que Dios concede a aquellos que le 
buscan, es tan grande que no se deja desbancar por las expe- 
riencias contrarias. Dios pone a prueba y tienta a los hombres 
también sub specie contraria (Sir 2,1-18; 4,11-13). 

Así la empresa formadora del hombre por el Sirácida es 
acometida bajo otros supuestos previos. También los antiguos 
sabían que el temor de Dios, el conocimiento de las cosas de 
Dios, son el principio de toda sabiduría. Pero en ellos todo 
estaba muy disperso. La componente religiosa atañía más al 
proceso cognoscitivo que al contenido doctrinal. Mas el mo- 
delo central de la educación del Sirácida es el hombre piadoso. 
Y con ello la componente religiosa pasa al centro en la edu- 
cación. El hombre que se esfuerza en ser piadoso, el que teme 
a Dios, es decir aquel que da a Dios su corazón, ez el hom- 
bre tal como Dios lo quiere *. Sólo a él se le abren las fuentes 


25 J, Haspecker, op. cit., págs. 209 ss, 

A partir de este giro hacia lo religioso se explica la inserción de 
detallados modelos de oración en las enseñanzas (Sir 26,1-6; 33[36], 
1-13a; 36,16b-22; 42,15 - 43,33; 51,1-12). También es especialmente 
interesante el fragmento sobre las obligaciones cultuales (Sir 31[34], 
21 - 32[35),20). Sin duda resulta curioso que un maestro de sabidu- 
ría se exprese mediante sentencias, en torno a temas tocantes al 
sacrificio, al ayuno, a la impureza ritual, etc. Verdad es que Siráj 
se interesa sólo por las condiciones personales, y ante todo por las 
de índole moral, que él considera como requisitos previos para todo 
acto cultual recto. No se deben ofrecer sacrificios de bienes obte- 
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de la sabiduría y del conocimiento. Por tanto, Siráj está fir. 
memente convencido —digámoslo sin ambages— de que la fe 
es un factor formativo. El temor de Dios es capaz de hacer del 
hombre un algo. Lo eleva tanto en lo tocante a su comprensión 
del mundo, como en lo que atañe a su conducta con los demás 
hombres. Lo forma, lo protege y también lo promociona. Em- 
pleando una. fórmula lapidaria: “Quien busca a Dios, recibe 
instrucción” (músdr - zeta Sir 35(32)14). 

Tenemos que añadir que el modelo de hombre y con él to- 
das las doctrinas promotoras de la formación, tienen en el Si- 
rácida, con mucha más fuerza que en el antiguo Israel, un 
aspecto exclusivo desde el punto de vista social. Siráj sabe 
muy bien que una formación semejante no es accesible por 
igual a todas las profesiones y a todos los estados (Sir 38,24- 
34)*%, Es persona docta y forma hombres a su imagen. Se di- 
rige a los intelectuales de entre los jóvenes, cosa que en su 
época significaba: a hombres que pueden tener acceso a los 
libros y para los que lo literario constituye un contenido cen- 
tral de la existencia. El ímpetu de la voluntad de conocer pro- 
piamente dicha, con todos los riesgos que implicaba, había ce- 
dido respecto a la sabiduría más antigua. En lugar suyo van 
apareciendo cada vez más una mayor formación y la erudición 
literaria. Y esto no deja de tener ocasionalmente un punto de 
cosmopolitismo. Siráj muestra en el bello retrato que nos tra- 
za de un maestro de dicha formación, cuán profundamente 
religioso es el fundamento de tal esfuerzo formativo. Natural- 
mente también los maestros antiguos frecuentaron los libros. 
Pero la actividad literaria se hizo ahora más amplia, abarcó 
más cosas. Incluyó también la reflexión sobre la Torá, y asi- 
mismo se ocupó de los escritos proféticos. 


nidos torpemente, por ejemplo de lo que tienen los pobres (Sir 31 
[34],21,24; 32,[35],14). El sacrificio ha de ser ofrecido con alegría 
y no ronceramente (Sir 32[35],10-12). Se ve lo correctamente de- 
finida que está Ja manera como Siráj aborda las instituciones cul- 
tuales. Para él todo va a parar en lo moral o lo espiritual, “Devol- 
ver un favor es hacer oblación de flor de harina, hacer limosna es 
ofrecer sacrificios de alabanza” (Sir 32[351,3s). ¡Siráj no ha leído 
esto en la Torá! Se acerca más bien a las concepciones de ciertos 
salmos. 
* No obstante, Sir 7,15 se expresa de forma distinta. 
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No así el que aplica su alma 
a meditar la Torá del Altísimo. 
La sabiduría de todos los antiguos rebusca, 
a las profecías consagra sus ocios, 
conserva los relatos de varones célebres, 
en los repliegues de los proverbios penetra, 
busca los secretos de las parábolas 
y se ocupa de los enigmas de los proverbios. 
En medio de los grandes ejerce su servicio 
ante los jefes aparece... 
Aplica su corazón a buscar a su Creador 
y ora ante el Altísimo, 
abre su boca en oración 
y por sus pecados suplica. 
Si el Señor altísimo lo quiere, 
del espíritu de inteligencia será lleno. 
El mismo derramará como lluvia 
las palabras de sabiduría 
y en la oración alabará al Señor, 
Enderezará su consejo y su ciencia 
y en sus misterios ocultos hará meditación. 
Mostrará la instrucción recibida 
y en la Torá de la alianza del Señor se gloriará, 
Muchos elogiarán su inteligencia, 
y jamás será borrado su nombre. 
Su sabiduría contarán las naciones, 
su elogio publicará la asamblea, 
Mientras viva su nombre 
será glorioso antes que miles de otros, 
y cuando descanse él le bastará. 
(Sir 38,34 - 39,11) 


Como vimos al principio de nuestro estudio, Siráj escribió 


su Libro para enseñar sabiduría. Sería pues erróneo preten- 
der entenderlo sin más ni más como una profesión de su fe, 
Desde luego en su época había cambiado la noción de lo que 
la sabiduría era y, en consecuencia, él tomó sin duda amplias 
posiciones de compromiso personal respecto a los problemas 
de la fe. Pero su Libro está ligado, en cuanto a su intención, 
a un fin; lo que significa que Siráj no pretendía poner en él 
todo cuanto sabía. Y según eso, hay en Siráj enunciados im- 
portantes que aun siendo materias de gran densidad teológica, 
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él sólo toca de pasada y sin intención de convertirlas en objeto 
propiamente dicho de una enseñanza. Así por ejemplo en las 
cuestiones del “pecado original” y la mortalidad que se re- 
montan a Eva (Sir 25,24), o a la del “impulso perverso” (!) 
inscrito en todos los hombres (Sir 37,3)*, Pero ante todo es 
verdad respecto a ciertas alusiones a acontecimientos escato- 
lógicos que. apenas parecen estar en conexión con doctrinas 
capitales de este Libro, pero que —esto para mí no ofrece 
duda— eran nociones que Siráj conocía y en las que partici- 
paba *. 

Siráj era consciente de su calidad de heredero. “Como úl- 
timo” de una larga cadena de la tradición, se esforzó en apor- 
tar su parte. ¿Fue una simple delicadeza literaria suya el de- 
cir que no se consideraba más que como “quien racima tras 
los viñiadores” (Sir 33,16)? ¿O barruntó que el trabajo princi- 
pal estaba hecho antes de que él llegase? 


7 Sobre la importante doctrina del ''impulso perverso”, véase fi. 
nalmente E. Brandenburger, Adam und Christus, 1962, págs. 33 s. 

2 Sir 33[36],10: “Acelera el fin, preocúpate por el tiempo”. En 
el Libro de Tobías la sabiduría del vivir está ligada con la pers- 
pectiva escatológica de modo mucho más orgánico. 

Existen en Siráj algunos enunciados que han suscitado la cues- 
tión de si él ha mantenido abiertamente la fe en una “retribución 
en el más allá” y una “esperanza en la allendidad” (por ejemplo 
Sir 1,13; 2,3; 7,36; 9,11; 11,26-28; 16,12; 17,23; 18,24). El estu- 
dio de V. Hamp, Zukunf und Jenseits im Buche Sirach, BBB 1 (1950) 
86 ss., ha privado de todo apoyo a esta suposición. 


LA DETERMINACION DIVINA DE LOS TIEMPOS 


Extraeremos la definición del concepto “determinismo” de 
los textos a los que todavía hemos de consagrar brevemente 
nuestra atención. Se alude con él a la noción de una predeter- 
minación divina, en el origen mismo de los tiempos, de ciertos 
acontecimientos y ciertos destinos. Se distingue de la fe en 
una providencia, en una dirección divina de la historia y los 
destinos, merced a un compromiso teórico más vigoroso, Ám- 
bos —el determinismo y la fe en la providencia— están con- 
vencidos de que todos los acontecimientos dependen de 
Yahwé; pero en la una, esta dependencia se busca en la pre- 
sencia de la mano de Yahwé, mientras que en el otro la vo- 
luntad divina respecto a la historia actuó mucho antes de que 
los acontecimientos tuviesen lugar. La una concepción de la his- 
toria recalca más la movilidad de los acontecimientos de ella, 
mientras que la otra subraya la inmutabilidad de los mismos. 
Desde luego es inevitable que la concepción determinista re- 
gistre una cierta merma en la presencia de Dios en la historia. 
De todos modos las transiciones son fluidas. Finalmente, po- 
demos hacer notar que allí donde esté justificado el empleo 
del concepto determinismo, nunca se trata de un complejo de 
ideas meditadas con estricta consecuencia filosófica. Y así 
por ejemplo, la libertad de decisión religiosa y moral del indi- 
viduo se ve, notablemente, poco tocada por este determinismo. 

Recordamos la antigua y extendidiísima experigncia del 
tiempo oportuno, cuya consecuencia era que todo humano ha- 
cer y dejar de hacer tuviese “su momento”. Imposible califi- 
car de determinista la noción del tiempo adecuado, tal como 
se expresaba en los maestros antiguos y, en general, en el an- 
tiguo Israel. Como tantas otras doctrinas de la sabiduría anti- 
gua, carece por completo de peso teológico; era más bien una 
experiencia “profana” del mundo, que el arte humano de vivir 
supo poner a su servicio y provecho. Á este contexto pertene- 
ce también la famosa perícopa del tiempo y la hora que se 
imponen a todos los proyectos humanos (Qoh 3,1-9), En sus 
enunciados, recapitula Qohelet aquello que los maestros an- 
teriores a él sabían desde hacía mucho, pero única y solamen- 
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te para plantear en crudo las enseñanzas antiguas en el 
horizonte de un problema. Qohelet entiende lo que se había 
dicho sobre el tiempo y la hora de manera teológico-determi- 
nista, y pregunta qué significa para el hombre el hecho de que 
su vida se halle bajo tales decretos divinos en constante va- 
riación. En este punto, nada se le puede reprochar a Dios 
—así opina. Qohelet—; pues él todo lo hace “hermoso”. Pero 
el hombre no dispone de todos los datos para comprender di- 
chos decretos y adaptarse a ellos, por lo que esta determina- 
ción de su vida supone para él “fatiga” y no es en manera 
alguna un ofrecimiento positivo para el hombre a fin de que 
él aproveche la libertad temporal ?. 

Nos encontramos pues una vez más ante ese conocimien- 
to con el que siempre tropezamos al analizar materiales de 
esta clase: el conocimiento fundamental —en este caso, el del 
tiempo oportuno— es antiquísimo y va siendo transmitido a lo 
largo de las épocas. Pero en el curso de este proceso de tradi- 
ción, tal conocimiento reaparece con bastante frecuencia sobre 
un nuevo horizonte de comprensión, algunas veces bajo una 
luz distinta, y desencadena nuevas tensiones a las que deben 
someterse los lectores. Este cambio del horizonte de compren- 
sión en Qohelet, introduce —por lo que podemos colegir de 
los raros vestigios literarios que han quedado de esta época— 
una fase nueva interesante dentro de la larga historia de este 
tema didáctico. Con seguridad hemos de ligarlo con la ten- 
dencia general a situar con más decisión las doctrinas sobre 
una base teológica; tendencia con la que ya nos hemos tro- 
pezado y cuya existencia puede ser comprobada paralelamen- 
te en documentos pertenecientes a la sabiduría egipcia de 
época posterior?, 

Dentro de la marcha de este proceso de “teologización”, 
se desencadena un interés nuevo por el “tiempo” y los “tiem- 
pos”, que en Qohelet y Siráj se delata por una acumulación 
casi amontonada de la palabra clave “et = tiempo fijado? Qo- 


l Véanse páginas 295 s. 

2 Cír, S. Moretz, Gott und Mensch im alten AÁgypten, 1963, pá- 
ginas 65 y 84. 

“ La tabla de O, Loretz, op. cit.,, pág. 168, cuenta en QOohelet 
hasta 40 textos con la palabra “et, de las cuales 28 corresponden a Qoh 
3,1-8, 
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helet parece hallarse aquí todavía en una fase transitoria, De 
todos modos se manifiestan nociones deterministas innegables 
que lo separan en cierta medida de las tradiciones doctrinales 
más antiguas y lo vinculan con las posteriores. Es clarísimo el 
enunciado Qoh 6,10: “Lo que existe, fue determinado desde 
hace mucho tiempo (propiamente: “se enunció su nombre 
desde hace mucho”), y está determinado lo que el hombre 
será. No puede pleitear con quien es más fuerte que él”. De 
hecho, tras muchas sentencias de este Libro se halla presente 
este conocimiento de la determinación de los acontecimientos. 


El Sirácida, que es bastante cercano en el tiempo al Ecle- 
siastés, habla con más claridad de una determinación de todos 
los destinos realizada por Dios desde hace muchísimo. “Desde 
el comienzo” determinó cosas buenas para los buenos (Sir 39, 
25), pero también toda suerte de calamidades —fuego, ham- 
bre, peste, fieras, serpientes, espada— han sido creadas para 
cumplir un fin; están “en las reservas y serán puestas a con- 
tribución a su tiempo” (Sir 39,30). Los ojos de Dios lo ven 
todo: “antes de ser creadas, todas las cosas le eran conocidas, 
y todavía lo son después de acabadas” (Sir 23,20) '. Y así el 
angel Rafael pudo decir al joven Tobías que Sara era la mu- 
chacha “que le estaba destinada (literalmente: “preparada”) 
desde el principio” (Tob 6,18). Por tanto, Dios ve los aconte- 
cimientos dos veces: primero en su predeterminación oUrigi- 
nal, y luego cuando hacen su entrada en el escenario de la 
historia “a su tiempo”. Pero lo más importante es que “odas 
las obras de Dios son buenas a su tiempo” (he aquí casi pala- 
bra por palabra la misma confesión que encontrábamos en 
el Eclesiastés [Qoh 3,11a] “él ha hecho todas las cosas apro- 
piadas a su tiempo”), No se puede considerar que una cosa es 
peor que otra “pues todo es excelente a su tiempo” (Sir 39, 
335). 

En definitiva, la pretensión subyacente en estas frases no 
es teórico-teológica, sino expresamente pastoral. Se dirigen a 
hombres que no logran orientarse en medio de la barahúnda de 


* Quizá haya que aducir también Sir 42,13: ”...el Señor posee 
todo saber, y ve lo venidero en tiempo lejano”. Pero la traducción 
no es segura. 
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los acontecimientos *. El macstro les concede que, en efecto, 
es imposible al hombre calificar los acontecimientos fundamen- 
talmente como siguiendo una escala de valores. Sólo podemos 
comprenderlos —profunda sabiduría ésta— a partir del mo- 
mento que Dios ha fijado a cada cual. Pero —y esto es en 
lo que la instrucción consiste— las providencias de Dios son 
a su tiempo buenas y acertadas. ¡Qué gran cambio respecto a 
la problemática de las épocas más antiguas! Antaño les im- 
portaba a los maestros inducir a los hombres a prestar toda 
la atención posible a “los tiempos favorables” y merced a ellos 
hacer progresar un poco la voluntad de vivir. Mas ahora el 
maestro hace frente a una situación difícil que los aconteci- 
mientos preparan, y ofrece consuelo. Ahora bien, si lo que el 
maestro quiere dar es consuelo, resulta entonces comprensible 
que él no vea motivo ninguno para abordar los problemas que 
evocó en su enseñanza. Naturalmente, en seguida se nos impo- 
ne la cuestión en torno al albedrío de la voluntad. ¿No re- 
sulta así puesta en tela de juicio? Es notable que Israel, que 
tantas cosas sabía sobre la actuación soberana de Dios en el 
hombre, no se dejase inquietar por este problema. Ni aun en 
Jos casos extremos puso jamás en duda la responsabilidad del 
hombre para con sus decisiones y obras. Con todo, hay una 
vez en la que Siráj se plantea la posibilidad de que alguien de- 
dujese falsas conclusiones de su básica concepción determi- 
nista: 


No digas: “Por el Señor me he apartado”, 
que lo que él detesta no lo hace. 

No digas: “El me ha extraviado”, 

pues él no ha menester del pecador. 

Toda abominación odia el Señor, 

tampoco la aman Jos que le temen a él. 

El fue quien al principio hizo al hombre 

y le dio el poder de pensar. 

Si tú quieres, guardarás los mandamientos, 
ser fiel es su voluntad. 

El te ha puesto delante fuego y agua, 

a donde quieras puedes llevar tu mano. 


5 Véanse páginas 321 ss. 


340 Materias de la enseñanza 


Ante los hombres la vida está y la muerte, 
lo que prefiera cada cual se le dará... 
A nadie ha mandado que peque, 
y no da ensueños al hombre mendaz. 
(Sir 15,11-20)6 


Pero hemos de volver a la idea de la determinación de todo 
cuanto acontece, pues ha abierto a los maestros horizontes 
esencialmente más amplios que los manifestados hasta en- 
tonces. 


7 ¿Por qué un día es superior a otro, 
si toda la luz de cada día del año 
viene del sol? 
8 Por la sabiduría del Señor 
fueron diferenciados, 
él hizo distintas estaciones y fiestas. 
9 A unos los ensalzó y santificó, 
a Otros los hizo días ordinarios. 
10 Así todos los hombres vienen del suelo, 
de la tierra fue creado Adán. 
11 Con su gran sabiduría 
los diferenció el Señor, 
e hizo distintos sus caminos. 
12 A unos los bendijo y ensalzó, 
los santificó y los puso junto a sí; 
a otros los maldijo y humilló 
y los derribó de su puesto. 
13 Como arcilla de alfarero está en su mano, 
que la moldea a su gusto, 
así los hombres . 
en la mano de su Creador, 
para darles según su decisión. 
14 Frente al mal está el bien, 
frente a la muerte, la vida. 
Así frente al piadoso está el pecador. 
15 Fíjate pues en todas las obras del Altísimo, 
dos a dos, una frente a otra. 
(Sir 36(33),7-15) 


é También en los textos tardíos se mantiene la posibilidad hu- 
mana de decidir libremente, cfr, 1 Hen 98,4; Jubil 30,19ss; IV Esd, 
8.555; BarSir 85,2. 
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El texto ha sido construido con mucha habilidad: parte de 
experiencias cotidianas triviales, pero tras las que se dibuja 
el problema por entero. Todos los días amanecen merced al 
mismo sol..., pero qué diferentes son. Todos los hombres es- 
tán hechos de la misma tierra, pero qué diversa transcurre su 
vida. Tras este enigma está la sabiduría de Dios, que ha de- 
terminado las. diferencias y los destinos. Aquí los pensamientos 
penetran pues muy profundamente en lo fundamental, Den- 
tro de este amplio horizonte aparece incluso la elección de lÍs- 
rael, fenómeno histórico de largo alcance, como un acto «ue la 
distinción determinante de Dios (Sir 36[33],12). Pero —+<sto es 
muy interesante— tal existencia especial de Israel ante Yahwé 
no es, como se pudiera esperar, propiamente el objetivo que 
aquí persigue la argumentación, sino más bien un mero ejem- 
plo de algo absolutamente fundamental: la determinación, los 
destinos y los caminos de todos los hombres”. De modo que 
resulta muy lógico que el pensamiento se remonte hasta el 
principio de la humanidad, hasta Adán. La pregunta en torno 
a los órdenes primordiales, conduce automáticamente a pre- 
guntarse por los comienzos. Así ocurría en Prov 8,22 al ocu- 
parse del orden primordial agente en la creación, y así ocurre 
también ahora al preguntar por el orden de los tiempos. Re- 
sulta asimismo de gran importancia la conclusión de estas re- 
flexiones. Vemos que carece de todo interés teórico-filosófico, 
cuya pretensión fuese ver resumido en un punto el embrollo 
de todos los acontecimientos posibles, El interés es limitado, 
pues no se trata de muchas, sino solamente de dos posibilida- 
des de la predeterminación divina; a saber: de lo bueno y de 
lo malo, de la vida y de la muerte *, Como podemos ver, tras es- 
tas reflexiones de Siráj está la cuestión de la salvación; y allí 
donde ésta se plantea, entran en discusión únicamente estas 
dos posibilidades. 

Merece la pena tener muy en cuenta que ya Siráj. a parte 
de sus intenciones parenético-pastorales, aplica la doctrina de 
la divina determinación de los tiempos a la perspectiva de 


? Con igual aspereza 1 Hen 41,9: Dios ha separado (entre luz y 
tiniebla) los espíritus de los hombres. 

¿ P. Winter, Ben Sira and the teaching of the “two ways”, VT 5 
(1955) 315 ss. 


342 Materias de la enseñanza 


conjunto de todos los acontecimientos; y, por otra parte, que 
a él tan sólo le mueve en definitiva la cuestión de la salva- 
ción, de la vida o de la muerte, al tratar del problema de la 
determinación divina. Pues bien, ésta es precisamente la base 
sobre la que se sustentan también los escritos didácticos más 
tardíos, y ante todo los apocalípticos. Resumimos a continua- 
ción algunos pasajes especialmente significativos y caracterís- 
ticos: 


Él (Dios) hace alternar estaciones y tiempos, 
depone a los reyes, y establece a los reyes. 
(Dan 2,21) 


Dios creó las naciones en el mundo, 
y a nosotros; 
las previó a ellas y a nosotros 
desde los comienzos hasta el final del mundo, 
nada olvidó ni el detalle más pequeño; 
previó ya todo, y todo lo determinó. 
El Señor veía todo cuanto había de ocurrir 
en este mundo, 
y eso es lo que ocurrió. 

(AsMois 12,45) 


(Dios) sabe lo que el mundo es, 

desde antes de que fuese creado, 

y lo que ocurrirá 

de generación en generación. 
(Hen 39,11) 


E] Santo y el Grande ha determinado el día ” 


para todas las cosas. 
(Hen 92,2) 


Vio entonces (Jacob) en sueño nocturno cómo un án- 
gel con siete tablas bajaba del cielo, y se las daba a 
Jacob, Este las leyó, leyó todo cuanto sobre ellas esta- 
ba escrito, y era lo que había de ocurrir a él y a sus hijos 
por toda la eternidad. 

(Jubil 32,21) 


Del Dios del conocimiento procede todo ser y aconte- 
cer, y antes de que entren en la existencia, él estableció 
todo su plan. Cuando vienen, conforme a su determina- 
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ción y de acuerdo con el plan de su gloria, cumplen su 
tarea y nada (hay que) cambiar. 
(1QS MI 155) 


Como vemos, los sabios pueden según las ocasiones cam- 
biar sensiblemente el tema, y abordarlo desde diversos puntos 
de vista. Pero el tema en sí es en todas partes el mismo: las 
decisiones de Dios sobre la vida y la muerte, la salvación y el 
juicio, se han producido ya desde antes de que las cosas fue- 
sen; y ahora se cumplen los tiempos establecidos, exactamen- 
te según el orden que les fue dado. Esta concepción tiene algo 
de inquietante, especialmente allí donde dicho orden es con- 
siderado como algo que Dios ha establecido ante sí mismo y 
a lo que ahora tiene que atenerse?. Los tiermpos están ante 
Dios como realidades. “No los turba ni los suscita, hasta que 
se cumpla la medida anunciada” (IV Esd 4,37). Pero con la 
esencia de la literatura testamentaria se liga de manera indi- 
soluble la noción de que los acontecimientos y sus tiempos 
respectivos han sido establecidos desde el comienzo. Pues si 
no, ¿cómo iba a poder ser predicha ya desde un pasado tan 
remoto toda una cadena de acontecimientos consecutivos? ”*. 

La idea de la determinación de los tiempos tiene para aque- 
llos que estén un poco familiarizados con las nociones históri- 
cas del antiguo Israel, algo de sorprendente, casi turbador, 
pues una simple mirada superficial sobre las obras históricas 
antiguas basta para poner de manifiesto de modo incontrover- 
tible concepciones totalmente diferentes en la exposición de la 
soberanía de Dios sobre la historia, pero ninguna de ellas de- 
terminista. Si leemos las historias patriarcales yehovistas O 
la historia de la sucesión al trono de David, o también la pre- 
dicación de los profetas en torno a los acontecimientos dis- 


9 Así por ejemplo IV Esd 7,74: Dios usó paciencia con los 
hombres, “pero no a causa de ellos, sino sólo por los tiempos que 
él había fijado”. 

9 “En la economía divina rige este gran principio: todo tiene 
su tiempo y todo tiene su medida... desde el punto de vista del es- 
pacio y desde el punto de vista del tiempo; todo tiene su día, su 
hora determinada. su duración, y así también los actos escatológicos 
y el final. Esto figura especialmente en el inventario de la apocalíp- 
tica”, P, Volz, Die Eschatologie der júdischen Gemeinde im neutes- 
tamentlichen Zeitalter, 1934, pág. 138, 
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puestos por Yahwé, resulta desde luego clara la idea de un 
plan de Yahwé que abarca un más amplio espacio de tiempo; 
más con todo, siempre se trata de una intervención imprevisi- 
ble de Dios en cada caso. La decisión de la aniquilación de 
Ajab sólo es tomada en el Consejo celestial (Il Re 22,19ss). 
E igualmente en la vocación de Isaías, y a partir de ahí conti- 
nuamente en el caso de los profetas, son reveladas decisiones 
divinas tocantes a la dirección de la historia. Mas dondequiera 
que la reflexión teológica se esfuerce en abordar la cuestión 
de la dirección divina de la historia partiendo desde lo fun- 
damental —por ejemplo, en la teoría del deuteronomista sobre 
la palabra creadora de Yahwé que interviene a cada momento 
en la historia—, nunca se acusa nada que ni aun desde lejos 
recuerde la idea de la determinación de los tiempos por 
Yahwé desde los orígenes más remotos*, Nada hay aquí que 
se pudiese conocer de antemano mediante reflexiones o estu- 
dios. La irrupción de la Palabra es tanto para los profetas como 
para sus oyentes, un acontecimiento inesperado; y su cumpli- 
miento bajo la forma de un suceso espectacular, lo es tam- 
bién. La actuación divina está siempre en curso, y el profeta 
se encuentra sin cesar ante nuevas decisiones de Yahwé. 


De pronto hablé contra una nación o reino, de arran- 
car, derrocar y perder; pero se vuelve atrás de su mal 
aquella gente contra la que habié, y yo también desisto 
del mal que pensaba hacerle. Y de pronto hablo, tocan- 
te a una nación o un reino, de edificar y plantar; pero 
hace lo que le parece malo desoyendo mi voz, y entonces 
yo también desisto del bien que había decidido hacerle. 

(Jer 18,7-10) 


Parece insalvable el abismo que media entre esta concep- 
ción de la historia y la concepción de tipo apocalíptico-deter- 
minista. Y sin embargo las tradiciones históricas, y en parte 
también las proféticas, se han unido a la concepción determi- 
nista de la historia, El Sirácida fue el primer maestro de sa- 
biduría que ha extraído tradiciones de la historia de su pue- 


3“ Más detalles sobre esta *“teologia de la palabra” en G, von 
Rad, Theologie des AT, tomo 1 19663, págs. 352ss, tomo UH. 1965, 
págs. 100 ss (traducción española en Ediciones Sígueme). 
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blo. Como hemos visto, equiparó la voz del orden primordial 
con la Torá, la cual estuvo presente para Israel primero en la 
tienda de la alianza y luego sobre el Sión (Sir 24,10); habla de 
Lot, de los cananeos sometidos (Sir 16,85) y de la alianza con- 
cluida en el Sinaí (Sir 17,12). Y ante todo, en su elogio de los 
antepasados ofrece algo así como un esquema de la historia 
de Israel, en el que desde Henoc hasta Nehemías ensalza a los 
hombres que, como dice en su proemio, fueron distinguidos 
por Dios como soberanos, profetas, pensadores, maestros o 
poetas (Sir 44 a 50). 

En ninguno de estos pasajes se trata en absoluto de la de- 
terminación divina de los tiempos, la cual por otra parte man- 
tuvo Siráj tan expresamente. Evidentemente el peso específico 
de estos materiales históricos era todavía demasiado grande 
como para poderlos inscribir dentro de una concepción histó- 
rica tan extraña. Con todo encontramos en Sir 36,12 la idea 
de que también la elección de Israel ha de ser atribuida a una 
decisión de Dios tomada en los orígenes. A este respecto ha- 
blan un lenguaje más claro determinados pasajes del Testa- 
mento de los Doce Patriarcas, que en sus elementos esencia- 
les pudieran ser contemporáneos del Sirácida. Por ejemplo, 
Asser afirma que la desobediencia de sus descendientes estaba 
ya escrita en las tablas del cielo*. Y Judit se expresa con 
mayor claridad aún. Dice, a propósito de la historia de Israel, 
en Su oración: 


Tú que hiciste las cosas pasadas, las de ahora y las 
venideras, que has pensado el presente y el futuro, y sólo 
sucede lo que tú dispones, y tus designios se presentan 
y te dicen: “¡Aquí estamos!”, Pues todos tus caminos 
están preparados y tus juicios de antemano previstos... 

(Judit 9,55) 


Interroguemos bajo este punto de vista, también al Libro 
de los Jubileos. El caso es especialmente interesante, porque 
en él no se evoca la antigua tradición de modo simplemente 


2 Testamento de Asser 7; cfr. también Testamento de Levi 5. 
Sobre la situación en el tiempo, de ambos “testamentos”, véase 
E, Bickermann, The date of the Testaments of the Twelve Patriarchs, 
JBL 69 (1950) 245 ss. 
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ocasional. El Libro entero es una nueva gran interpretación de 
la narración histórica Gen 1-Ex 12 acomodada a unos tiem- 
pos cuyas nociones religiosas han cambiado radicalmente. Ya 
en el proemio oímos que Dios mostró a Moisés sobre el mon- 
te Sinaí “la historia anterior y la futura” (Jubil 1,4). Y Moisés 
debe poner por escrito toda esta historia (Jubil 1,26), que se 
halla anotada sobre tablas celestiales desde la creación “hasta 
el día de la creación nueva” (Jubil 1,29), También vemos que 
los detalles se acomodan a lo predicho por las tablas celes- 
tiales, como por ejemplo la atribución del nombre de Isaac 
(Jubil 16,3). De la maldición de Isaac contra los filisteos (cfr. 
Gen 26,26) se dice que “sobre las tablas celestiales está escrito 
el que así les suceda (a los filisteos)” (Jubil 24,33). 

Averiguamos también, a propósito de Jacob, que en las 
siete tablas que le mostró un angel del cielo leyó él “todo 
cuanto sobre ellas se hallaba escrito; esto es, lo que había de 
acaecerle a él y a sus hijos hasta el porvenir más remoto” 
(Jubi! 32,21)", La cosa es clara: en lo que podemos ver, la 
idea de una determinación divina abarca aquí por vez primera 
todo el conjunto de los materiales históricos tradicionales. 
Esta idea no les ha sido “adosada” de manera meramente oca- 
sional, sino que domina todos esos materiales merced a la en- 
señanza sobre los períodos históricos que ella proporciona, y 
ha empujado a un segundo término la antigua concepción de 
una historia como campo de fuerzas hecho de promesas que 
irrumpen y cumplimientos que se realizan. 

El gran viraje sufrido por la concepción de la historia po- 
demos verlo especialmente en los sumarios históricos de la 
apocalíptica *. El género de los sumarios históricos, es decir 
recapitulaciones más o menos breves, o más o menos detalla- 
das de la historia de Yahwé con Israel, tuvo en aquel pueblo 
una larga tradición. De modo que no debe extrañarnos que ta- 
les sumarios pudieran haber sido esbozados según puntos de 


12 El texto, en página 342, También Pablo habla sobre esto (Ro 
9,11): ya antes de que nacieran Jacob y Esaú fueron decididas las 
cosas tocantes a ellos por libre elección de Dios. 

15 Se trata ante todo de I Hen 85-90 (visión de los animales); 
IT Hen 93,3-10; 91,12-17 (apcalipsis de las diez semanas); AsMois 
2-10: IV Esd 3,4-27; ApocBar 53-74 (visión de las nubes). 
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vista muy distintos: Psal 105 narra la historia de Israel bajo 
aspectos totalmente diferentes que los de Psal 106, 

Pero ¡cuán profundamente se diferencian los sumarios his- 
tóricos apocalípticos, de estas variaciones más antiguas! El 
simple hecho de que ahora el sumario histórico es incorpora- 
do como profecía detallada al discurso testamentario de un 
hombre del pasado (Henoc, Moisés, Esdras, Baruch), no podía 
menos de cambiar la concepción del decurso de los aconteci- 
mientos. Si podían ser predichos hasta en sus detalles por un 
desvelamiento divino, si la actuación de los hombres puede 
ser mostrada en su desarrollo sucesivo (I Hen 90,41b), eso 
quiere decir que Dios lo conocía todo de antemano. Así nos 
lo aseguran los textos una y otra vez. Moisés dice, que Dios 
ha previsto todo en el mundo y las cosas suceden conforme 
a esa visión anticipada (AsMois 12,4). En el sumario histórico 
de la Apocalipsis de Abraham el lector averigua que ya ha 
sido fijado el designio de Dios para todo el futuro, que el 
hombre aún no conoce (ApocAbr 26,5). Henoc obtuvo el co- 
nocimiento del porvenir por haberle sido permitido mirar los 
libros celestiales; conocimiento que él desarrolla en la Apoca- 
lipsis de las Diez Semanas *”, 

Dichos sumarios se hallan desde luego de acuerdo con los 
más antiguos, en su presentación de una historia determinada 
por la voluntad de Yahwé y dirigida por él. Esto es también 
verdad naturalmente para la Apocalipsis de las Diez Sema- 
nas, que habla de una intervención de Dios anterior a la irrup- 
ción del escaton (I Hen 91,15), pues, según su opinión, tanto 
la estructuración del curso del tiempo en semanas como los 
diversos acontecimientos singulares están indudablemente dis- 
puestos por Dios. La visión de los animales (1 Hen 85-90) 
habla más detalladamente de la participación de Dios en la 
historia de Israel: Dios lleva a Egipto a los hijos de Jacob, 
habla con Moisés, provoca las plagas, conduce hasta el Sinaí, 
etcétera. Finalmente, suscita los setenta pastores que apacen- 
tarán muy rigurosamente a Israel. 

Es notorio que nada ha cambiado en la antigua convicción 
de la total soberanía de Dios sobre la historia. ¿Pero en qué 
se manifiesta particularmente? En el hecho de que Dios con- 


12 T[ Hen 93,/1s. 
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duce, siguiendo un plan, la historia hasta ese su fin con el que 
hará su entrada la salvación para aquellos que desde el co- 
mienzo fueron elegidos. En el fondo este transcurso no conoce 
ningún fundamento intrahistórico de esa salvación. Sabe, eso 
sí, dar cuenta de intervenciones directivas y salvadoras, junto 
a los juicios. Pero estas manifestaciones salvíficas sólo están 
presentes para el lector nacido después de que acaecieron, 
bajo la figura de una enseñanza general que es ésta: Dios di- 
rigz los acontecimientos. Todas estas intervenciones salvado- 
ras que se relatan, tienen en el fondo algo de episódicas y no 
parecen de una eficacia histórica decisiva. No son capaces de 
fundar una nueva relación entre Israel y Dios. Pero es el caso 
que esta concepción de la historia no necesita una relación 
nueva: el acontecimiento salvífico propiamente dicho se ha 
desplazado fuera de los márgenes de la historia, instalándose 
en la elección y la determinación originales y en la irrupción 
de la salvación al final *, Claro está que también esta actua- 
ción de Dios requiere ser revelada a los hombres. Pero se tra- 
ta de una revelación acaecida una sola vez: tuvo Jugar al 
comienzo y afecta a la totalidad de la historia hasta su con- 
clusión escatológica *, Mas dicho acontecimiento salvifico es- 
catológico no es preparado por Dios mediante organizaciones 
circunstanciales intrahistóricas (piénsese en el papel de Ciro 
en el Deuteroisaías), Dios no parte de datos salvíficos previa- 
mente dados en la historia (aunque sean antitípicos). El fin 
irrumpe abruptamente en un mundo histórico cada vez más 
oscuro, y los bienes salvíficos, preexistentes desde mucho an- 
tes en el mundo celestial —““hasta que los tiempos lleguen a 
su fin”— (Hijo del hombre, nueva Jerusalén), se manifiestan. 

Si comparamos esta concepción de la historia con las que 
Israel presentó en los tiempos anteriores, habremos de hablar 
de un vaciamiento teológico, o dicho con exactitud mayor, un 
vaciamiento soteriológico de la historia. Esdras es muy con- 
secuente cuando en su lamentación resumidora de la historia 


16 D. Róússler, Gesetz und Geschichte. Untersuchungen 2. Theolo- 
gie der júd. Apokalyptik u. der pharisáischen Orthodoxte, 1960, pá- 
ginas 63 ss. 

1% Dan 7,13; I Hen 90,29s5s; IV Esd 8,52; 10,54; 13,36; 14,9: 
ApocBar 59,4-11, El nuevo Jerusalén, dispuesto desde el origen de 
los tiempos, fue mostrado ya a Adán: ApocBar 4,3. 
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llega al resultado de que nunca alcanzó su meta la historia 
entera de Dios con su pueblo —y esto no tanto por culpa de 
Israel como por culpa del propio Dios—, Fue un plan falli- 
do*. ¿Cabe esperar algo todavía? En tal caso la salvación 
habrá de manifestarse como algo totalmente nuevo, pero el 
receptor de la salvación —y esto también es importante— ya 
no es un Israel renovado, sea bajo la forma que fuere, sino un 
grupo elegido dentro de él —por ejemplo, los asideos— o con 
más frecuencia un individuo al que interpela para darle con- 
suelo. El concepto mismo de Israel comenzó a disolverse 
arrastrado por una corriente cada vez más radical de salva- 
ción individualista *, 

Al ser este vaciamiento soteriológico de la historia conse- 
cuencia de una doctrina totalmente transformada de la salva- 
ción, aparece algo totalmente nuevo en los sumarios históri- 
cos. En lugar de las instituciones soteriológicas surge la pe- 
riodificación numérica de la historia. En cualquier caso dicha 
periodificación ha sido estampada a posteriori en los mate- 
riales históricos transmitidos. Unas veces se corresponde más 
o menos con ellos (Apocalipsis de las Diez Semanas); otras los 
violenta, en cierta medida: cuando los materiales antiguos no 
se prestan a esa periodificación (visión de las nubes). 

La cuestión decisiva que habíamos de proponer a la anti- 
gua concepción israelita de la historia —es decir: en qué me- 
dida era todavía capaz de presentificar la historia de Dios con 
Israel—, no puede plantearse ya así en los esbozos apocalípti- 
cos de la historia. ¿Qué grado de relevancia tiene aquí lo pa- 
sado? Desde luego no son menester prolijas discusiones para 
demostrar que las exposiciones de las historias de los patriar- 
cas o de Moisés, las de la historiografía deuteronomista e in- 
cluso las de las Crónicas, tenían para su época un nivel de 
actualidad totalmente distinto al que podamos reconocer a 
los sumarios de los libros apocalípticos. El mismo Cronista 
—aunque se viese precisado a extenderse un poco para lograr 
tal fin— pudo comprender su existencia levítica partiendo to- 


18 IV Esd 3,4-27; cfr G. Reese, Die Geschichte Israels in der 
Auffassung des friúhen Judentums, tesis mecanografiada, Theo]. Fak. 
de Heidelberg 1967, pág. 131. 

19 G, Reese, op. cit., págs, 86 y 149. 
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talmente de las disposiciones salvíficas reveladas en David, y 
se halla presto, sin asomo de vacilación, a legitimarla par- 
tiendo de ahí. Pero ese interés por la historia, es decir este 
esfuerzo por comprenderse en toda la propia existencia par- 
tiendo de las instituciones de Yahwé inmanentes en la histo- 
ria, esa eminente actualidad —en una palabra— de lo ya pa- 
sado, es totalmente ajena a los sumarios ahora en cstudio, y 
con eso —Cconsecuencia difícilmente evitable— la historia de 
Dios con Israel perdió mucho de su actualidad. 

De todos modos la historia transcurrida tuvo gran impor- 
tancia también para los apocalípticos. En su exacta determi- 
nación podemos leer la total soberanía de Dios sobre la histo- 
ría, y Su periodificación ayuda a quien la observa a reconocer 
su propia situación dentro del decurso histórico; es decir, al 
final del primer período cósmico inmediatamente anterior a la 
irrupción del nuevo, Con razón se ha dicho que las apocalip- 
sis históricas cumplen precisamente la función de una prueba. 
El fin está próximo y Dios tiene firmemente las cosas en sus 
manos. Y con este conocimiento procuran consuelo, En los 
esbozos históricos del Libro de Daniel se ha producido ya, en 
todo lo esencial, este viraje de la reflexión histórica. El desti- 
natario de esta enseñanza histórica no aparece de suyo en di- 
cho Libro; sólo podemos deducirlo a posteriori. Pero nun- 
ca Cupo la menor duda de que se debía deducir de la visión 
de la historia contenida en Daniel, un consuelo y la exhorta- 
ción a mantenerse firmes. 

En el llamado IV Libro de Esdras hemos recibido una 
apocalipsis que nos habla durante la época subsiguiente a la gran 
catástrofe que se abatió sobre Jerusalén hacia el año 70 p C?, 
El interlocutor al que se impugna, toma largamente la palabra 


2 Ultimamente ha publicado un trabajo sobre esto W, Harnisch, 
Verhángnis und Verheissung der Geschichte. Untersuchungen zum 
Zeit- und Geschichtsverstindnis im 4. Buch Esra und in der Syr. 
Baruchapocalypse, 1969. Para nuestro problema es importante la se- 
gunda parte principal del libro: “Die Lehre von der Nezessitiit des 
geschichtlichen Ablaufs (Der apokalyptische Determinismus)”, páginas 
248 ss. “Las *apocalipsis históricas” desempeñan en IV Esd y BarSir 
la función de un instrumento probatorio. Proporcionan la prueba de 
la coherencia de la historia y estimulan la noción de la proximidad 
del fin” fop. ci£., pág. 265), 
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planteando con gran tenacidad el problema de la teodicea en 
poderoso diálogo con el ángel. Tanto sobre el complejo pro- 
blemático propuesto como sobre las respuestas que se le dan, 
este Libro es un documento casi impar de esfuerzo teológico 
llevado al máximo. La violencia primitiva con que vuelve a 
poner sobre el tapete el problema de la teodicea, pero también 
la forma de diálogo que reviste todo el Libro nos recuerda 
involuntariamente al Libro de Job. Desde luego el problema 
que se plantea Esdras es totalmente distinto: no puede apelar 
como Job a la integridad de sus relaciones con Dios. Esdras 
sabe —bien al contrario— que la humanidad ha estado desde 
Adán sometida a la muerte y prisionera de un impulso ma- 
ligno (ambas ideas se encuentran ya en Sir 25,24). ¿Qué vamos 
a pensar de los planes que Dios parece haber tenido con 
Israel, si no le ha indicado ningún camino para alcanzar la 
salvación ofrecida? (IV Esd 3,20). “¿De qué nos sirve que nos 
haya sido prometida la eternidad, si hemos realizado las obras 
de la muerte?” (IV Esd 7,119). Aquella divina empresa estaba 
abocada al fracaso y por ello Esdras es incapaz de entender 
el horrible juicio que ahora ha recaído sobre los judíos. Los 
babilonios —alude a los romanos con este nombre— no son 
mejores, y sin embargo no han sido alcanzados por el juicio 
(IV Esd 3,28,31). 

La violencia primitiva de la desesperación de Esdras, pero 
también su empecinamiento mental, hacen que la respuesta 
del ángel interpretador no sea fácil. No se opone al que duda, 
con unas pocas y breves frases. Y tampoco es una respuesta 
tajante, pues la enseñanza que ofrece se sitúa repetidamente 
en Otras posiciones y asimismo procede con bastante libertad 
en su manera de argumentar. Pero si lo resumimos todo, ve- 
mos que en las respuestas dadas por el ángel interpretador se 
opone una idea relativamente coherente a las mantenidas por 
Esdras. Por lo que toca a la historia —<que es lo único que 
aquí nos interesa— no logra consolar a Esdras; no le con- 
tradice, pues es la historia de un desastre (IV Esd 4,27). De 
todos modos le ofrece a Israel la posibilidad de acreditarse 
nuevamente y así recibir en el próximo eón los bienes salví- 
ficos prometidos. La promesa de vida a Israel —+esto lo pasó 
por alto Esdras— no ha caducado. Dios no ha creado sólo 
una era universal, sino dos eras (IV Esd 7,50). Y este es el 
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gran consuelo dado por el ángel. Quien se adelante al presen- 
te eón debe consolarse con el venidero, pues en el eón pre- 
sente Dios ha predeterminado exactamente el curso de todos 
los acontecimientos. No acaecerá nada que no haya sido visto 
por Dios desde muchísimo antes. 


Me dijo: “Al comienzo del mundo, 
antes de que se irguiesen las puertas del cielo, 
había previsto yo todo, 
y así todo fue creado por mí 
y no por otro alguno, 
y así también el fin lo fue por mí 
y no por ningún otro”. 
(IV Esd 6,1-6) 


(Dios) dirige las horas 
y lo que en ellas acontece. 
(IV Esd 13,58) 


Huelga volver a referirse al total desplazamiento de as- 
pectos tocantes a la comprensión “histórico-salvífica'”” más an- 
tigua. Se habla, sí, de la elección de Abraham (IV Esd 3,13s; 
3,2355). En una ocasión se considera la elección relacionándola 
con la creación de Adán (IV Esd 6,54). En otra se menciona 
la divina promesa de protección (IV Esd 3,155), y también 
-—brevemente— la edificación de la ciudad de Jerusalén por 
David (IV Esd 3,23). Los apocalípticos conceden mucha más 
importancia a la revelación de la Ley de Moisés, a causa de 
la promesa vinculada a ella. Pero en lo tocante al hecho de 
que los bienes salvíficos solamente se realizarán en el eón 
venidero, todos estos factores históricos aparecen teológica- 
mente bajo una perspectiva totalmente distinta. Así por ejem- 
plo, la elección de Abraham acaeció para que le fuesen re- 
velados los misterios de los últimos tiempos (IV Esd 3,235). 
Como ya hemos dicho, no podemos mostrar aquí las necesi. 
dades internas que condujeron a este cambio total en la ma- 
nera de considerar la historia. ¿Se contenía in nuce este cam- 
biv en las tesis básicas del Eclesiastés, concretamente en su 
negativa a reconocer ordenamientos históricos inmanentes en 
el curso de los acontecimientos? ¿Y acaso no abandonó esen- 
cialmente Siráj la antigua manera “Hhistórico-salvífica” de con- 
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siderar la historia en su “Elogio de los antepasados”? Pero lo 
más interesante es que la idea, en sí antigua, de la determi- 
nación de los tiempos tomó en época tardía la forma de ele- 
mento constitutivo fuertemente teologizado de una nueva ma- 
nera de considerar la historia. 

Atestigiiemos con vehemencia la certidumbre de que Dios 
tiene el poder de conducir la historia, desde sus horas penúl- 
timas (en las que los apocalípticos creen hallarse) hasta sus 
horas últimas. En una situación donde ellos se sabían próxi- 
mos a la liquidación de toda la historia transcurrida hasta 
entonces ¿cómo iba a mantenerse un interés por insertar la 
historia en el presente para autolegitimario? Empleando una 
fórmula sencilla: ha surgido una manera de considerar la 
historia donde ya no se alaba a Dios por las pruebas salvífi- 
cas que él ha dado a lo largo de la misma. Sólo se producen 
alabanzas ante la previsión del fin apocalíptico”, Va desapa- 
reciendo el sentido de que las obras que Dios realizó en el 
pasado tengan un significado para la actualidad. La historia 
se convierte en materia científica que se pone a contribución 
en la enseñanza, y ante todo para determinar rectamente la 
hora en la que se vive. 


La breve investigación que hemos hecho por la literatura 
apocalíptica ha tocado nada más la idea de la determinación 
de los tiempos. En seguida se vio que estábamos ante una 
noción absolutamente constitutiva para todo el pensamiento 
apocalíptico. Pero saber si dicha idea debe calificarse de es- 
pecíficamente apocalíptica, es ya otra cuestión. Todos Jos acon- 
tecimientos están predeterminados, Dios conoce de antemano 
todo lo concerniente a las creaturas, ha fijado un día para to- 
das las cosas, ha elegido los tiempos y no los estorba ni los 
anticipa...; todo esto, al menos por lo que atañe a la convicción 
fundamental, ¿no se puede decir igualmente de Siráj e incluso 
de José en su esquema de los 2x7 años? En cualquier caso 
leímos ya en Sir 23,20 y de modo semejante en Judit 9,5 que 
los tiempos están inmodificablemente fijados y que los ojos de 
Dios lo ven todo antes de que ocurra. Hay que admitir que la 
idea se ha desarrollado más vigorosamente en cuanto a los 


2 1 Hen 90,40; BarSir 75; Dan 7,14, 
23 
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detalles, y que con ello su significación fundamental para el 
pensamiento histórico se ha hecho esencialmente más clara. 
Pero esto dependió en mayor medida de una profundización 
teológica más avanzada, que de una verdadera diferencia de 
enseñanza. Hemos de preguntarnos también si el Sirácida en- 
contró, o no, motivo suficiente dentro del marco de sus doc- 
trinas, para explayarse más en torno a este tema de lo por 
venir. 

Esto no quiere decir, naturalmente, que se intente conside- 
rar a Siráj como un apocalíptico; más bien hay que consi- 
derar a los apocalípticos como sabios. Cuando Siráj dice que 
Dios “anuncia lo pasado y lo futuro, y descubre las honduras 
de los secretos” (Sir 42,19), está jalonando exactamente el ám- 
bito en el que luego había de seguir desarrollándose la apoca- 
líptica. El intento de extraer convincentemente de otra tradi- 
ción (por ejemplo de la profética) lo propio de la apocalíptica, 
no se ha logrado hasta el presente. Si vemos una de sus carac- 
terísticas esenciales en la ampliación de su campo de visión 
hasta la historia universal, es decir en el interés por la suce- 
sión de los imperios y sus causas, también en el Sirácida en- 
contraremos sobre este punto una reflexión en la cual se 
anticipan muchas cosas pertenecientes a los grandes esbozos 
apocalípticos, especialmente al aludir a la hybris (Dan 2,7; 
IV Esd 11s). 


En las manos del Señor 
está el gobierno de la tierra, 
a su tiempo suscita para ella al que conviene. 
La soberanía pasa de una nación a otra, e 
a causa de la violencia y el orgullo. 

(Sir 10,4,8)2% 


La noción de una divina translatio imperi tiene una interesante 
prehistoria en el Antiguo Testamento. K. Baltzer ha llamado la aten- 
ción sobre el profundo cambio que se produjo en la idea de Mesías 
con el final del Estado de Judá (Das Ende des Staates juda und die 
Messias-Frage, en: Studien zur Theologie der alttestamentlichen 
Uberlieferungen, 1961, págs. 33 ss). En Jeremías, luego en el Deute- 
roisaías y en la obra histórica de Crónicas, esta nueva concepción 
pasó ya a primer plano: Yahwé transfiere el señorío sobre el mundo 
a Nabucodonosor (Jer 27, 5ss); también ha suscitado el espíritu de 
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Decididamente, es de importancia central para la apocalíp- 
tica la búsqueda de una perspectiva de un fin para los tiempos 
que hasta ahora venían transcurriendo, de un juicio y de la 
irrupción de una era de salvación —es decir, una orientación 
escatológica general—. Sin duda, es dificil calificar de escatoló- 
gica la idea de que los acontecimientos que fueron fijados por 
la predeterminación sucedan luego cuando llega su tiempo; 
otro tanto cabe decir de la profecía de ciertos plazos, o de la 
periodificación del curso de la historia. No; se trata en reali. 
dad de la expectación de un gran cumplimiento de la historia, 
prefijado ya por la determinación divina, y en el cual, como 
ya vimos, se realiza el acontecimiento salvífico. Mas tampoco 
esta idea es tan rotundamente nueva como para poder decir 
que ella es lo apocalípticamente especifico”. Ya Siráj decía en 
una oración imprecatoria: 


Despierta tu furor, derrama tu ira, 

extermina al adversario, 

aniquila al enemigo. 

Acelera la hora, fija el tiempo. 
(Sir 36[331,8,10) 


El uso lingúístico absoluto del concepto “fin” (kes) no per- 
mite sacar más conclusión que ésta: Siráj conoció y participó 
en la expectación de un cumplimiento de la historia, También 
Tobías dice cosas semejantes pre-viendo el porvenir, al hablar 


Ciro (11 Cro 36,22); sí, incluso Jo ha legitimado como su Ungido para 
que enseñoree el mundo (Is 45,1ss). Por vez primera surge pues 
aquí de golpe dentro del campo de visión la idea de que Yahwé 
inviste con el señorío mundial a un gran rey en un momento de- 
terminado. Nos podemos preguntar si tal idea “se produjo” en aquel 
tiempo, Entre la idea de los imperios que se descomponen y la doce- 
trina de los períodos del mundo (Hesíodo), no había originariamente 
interrelación ninguna. Su mezcla en Dan 2 y 7 constituye de por 
sí un problema de historia de las tradiciones. 

2 Contra Ph. Vielhauer, Neutestamentliche Apokryphen, tomo II, 
1964, pág. 420, Vielhauer valora la escatología en la apocalíptica 
como fundamental, mientras que considera los elementos sapienciales 
como accesorios. Las apocalipsis individualmente consideradas pueden 
producir esta impresión; pero desde la perspectiva de las tradiciones 
históricas las cosas suceden probabilísimamente al contrario: lo fun- 
damental es lo sapiencial. 
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de la reconstrucción del Templo: “hasta que los tiempos futu- 
ros se hayan cumplido” (Tb 14,5)*%, No cabe comparar el Ecle- 
siastés con las grandes apocalipsis, pues se trata de obras que 
persiguen fines literarios totalmente distintos. En el uno y en 
las Otras se desarrollan ramas del saber diversas por completo. 
Desde luego hay que tener en cuenta también la existencia de 
un desarrollo ulterior de orden espiritual e intelectual, entre 
la época del Eclesiastés y la de las apocalipsis; y quizá, en el 
ámbito de las nociones escatológicas precisamente. Nos encon- 
tramos ahí con la forma literaria del discurso-testamento, en 
el cual pasan a la luz pública conocimientos que originariamen- 
te eran saberes secretos. Figura ahí la idea de las eras del 
universo, y la del juicio final que como solemne acto forense, 
y no como acontecimiento guerrero, las clausura. Se desarro- 
Man a este propósito ampliamente nociones cosmológicas, tanto 
angelológicas como demonológicas, en las que parcialmente 
se palpa cómo también pasaron al judaísmo tardío extensos 
materiales propios del conocimiento sincrético caldeo-iraní*, 
Queda por preguntarse si todo esto no se ha de concebir me- 
jor como un proceso relativamente orgánico, en el sentido de 
una sabiduría que se diversifica en el más variado abanico de 
ramas del saber”. No sería desde luego la primera vez que 
la sabiduría de Israel se abre al elenco de los conocimientos 
extranjeros. Ignoramos cuándo se produjo la aceptación de 
estos materiales caldeo-iraníes. No cabe duda de que Siráj co- 


4 En Tb 14,5 la frase es así: sur TAnpwbdibsi xarpol tod aimyos (BA), 
¿mg Tod ypóvoo 00 dy TANpMDÍ Ó ypavos tds xp? (St, Cfr. sobre esto B. Rei- 
cke, RGG?, tomo III, sub verbo franische Religion, Judentum und 
Urchristentum, columnas 881 ss, 

2 Cfr. sobre esto las detenidas reflexiones de Bousset-Gressmann, 
Die Religion des Judentums im spáthellenistischen Zeitalter, 1926, 
páginas 469 ss. 

2 S, Moretz ha mostrado el papel que desempeñó la noción del 
determinismo divino en el pensamiento religioso de los antiguos egip- 
cios, especialmente en sus maestros: Untersuchungen zur Rolle des 
Schicksals in der dgyptischen Religion, Abh. d. Sáchsischen Akad. d. 
Wissensch. zu Leipzig, Philosophisch-historische Klasse tomo 52, cua- 
derno 1.*, 1960. También ha sido descubierto un texto sapiencial uga- 
rítico, cuyo estribillo es así: “De par Ea les plans (primordiaux) sont 
tracés. Selon le bon plaisir divin les lots sont repartis” [en francés 
en el original] Nougayrol, op. cit., págs. 294 s, véase página 26, nota 8. 
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noció no poco a Henoc, cuyo papel se confundió patentemen- 
te con el del sabio legendario de la época primitiva: ser el 
poseedor de todos secretos del cielo y de la tierra. El lo llama 
“milagro del conocimiento para todas las generaciones” 
(Sir 44,16). “Para todas las generaciones” quiere decir que su 
ciencia tiene un significado actual que rebasa ampliamente el 
tiempo de su vida. ¿Es verosímil que estos materiales temáti- 
camente tan amplios, se aceptasen sólo en una época en que 
ya las grandes obras enciclopédicas los habían sacado a la luz? 

Sería en efecto importante saber si también en Israel figuró 
entre las tareas de los sabios la predicción de los aconteci- 
mientos venideros, particularmente mediante los ensueños y su 
interpretación. Su legado literario no ofrece por desgracia 
puntos de apoyo firmes, Pero las colecciones de leyes de vida 
individuales ¿ofrecen posibilidades y ocasiones para ello? La 
narración sobre José, acuñada en círculos sapienciales, celebra 
a este personaje como intérprete competente de ensueños y 
acontecimientos futuros; también Daniel sigue sus huellas. No 
debe preocuparnos que nos las tengamos que ver aquí con vati- 
cinia post eventum, pues dichos vaticinia post eventum. no son 
más que la imitación fijada en forma estilística de verdaderas 
predicciones. 

En esta cuestión hay todo un grupo de textos paleoegip- 
cios —las llamadas profecías— que podría adquirir para nos- 
otros una significación nueva. Hasta el presente se los ha com- 
parado unilateralmente sólo con las profecías de los profetas 
veterotestamentarios, y esto con unos resultados predominan- 
temente negativos *. Pero sus autores son sabios, es decir en 
cada caso un maestro “que predice antes de que sobrevenga, 
que ve antes de que se realice”. Esta forma de predicción —po- 
lítica también— caía en Egipto dentro del ámbito de las fun- 
ciones propias de los sabios. Es bastante interesante el hecho 
de que en la famosa sabiduría vivencial de Merikaré se incluya 
un pasaje de género muy distinto donde se encuentra la frase 
siguiente: “Las tropas oprimirán a las tropas, como predijeron 
los antepasados” *, Como con razón se ha dicho, no se trata 


22 S, Herrmann, Prophetie in Israel und AÁgypten, Recht und 
Grenze eines Vergleichs, VT suplemento IX (1962) 47 ss. 
22 Merikaré 68-69. 
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aquí de un carisma especial que permita desvelar un futuro, 
sino “de la convicción de que el mundo transcurre según reglas 
cognoscibles”, y “que hay que contar con un plan histórico 
que ha sido fijado desde hace mucho y puede ser conocido” ”, 
¡Á quién no se le viene en seguida a las mientes la apocalíp- 
tica! 

Por otra parte, la diferencia entre la sabiduría de las reglas 
individuales de vida y la percepción del futuro no parece tan 
grande, pues ambas auscultan los decursos e investitgan las re- 
glas. Quizá tras las predicciones apocalípticas de devastaciones 
guerreras y otras cosas por el estilo, de las que se ofrecen tam- 
bién paralelos en textos egipcios mucho más arcaicos, se 
halle un material mucho más antiguo procedente de la tradi- 
ción. Si se considera probable que también la predicción del 
futuro —al menos ocasionalmente, por ejemplo en épocas 
dificultosas— fue de la competencia de los sabios en Ts- 
rael, los cuales eran “aquellos que entienden los tiempos” 
(Est 1,13), habremos de aceptar que estos frutos de su pro- 
ductividad —sea por las razones que fuere— no fueron colec- 
cionados. Las reglas de vida destinadas a los individuos ocupa- 
ron todo el campo. De todos modos los materiales tradicionales, 
sin duda premacabeicos y preapocalípticos, del esquema de Jos 
cuatro monarcas que figura en Dan 2, nos proporcionan un 
punto de apoyo firme para conocer la manera como los sabios 
interpretaban el porvenir, Pero únicamente en la apoalíptica es 
donde esta clase de función (en el fondo muy antigua proba- 
blemente) adquirió relevancia literaria, y los materiales corres- 
pondientes se impusieron como materia de enseñanza *. Vere- 


239 Sobre este conjunto de cuestiones véase H. Brunner, Die “Wei- 
sen”, ihre “Lehren” und '“Prophezeilungen” in altagyptischer Sicht, 
ZAS 93 (1966) 29 ss. He tomado de él las citas y sugestiones que 
he aducido aquí; “He sondeado el tiempo y predije lo que iba a 
venir. Era entendido en materia de mirar el porvenir, pues había 
sondeado el ayer y pensado el mañana y sabía cómo vérmelas con 
lo porvenir”. Un preceptor de príncipes se considera a sí mismo 
como '“el que predice antes de que suceda, el que ve antes de que sea”. 

“0 El ensueño de la apocalipsis de las nubes en BarSir 53 es re- 
lativamente simple en cuanto a su imaginería figurativa. Baruc ve 
una nube que sube desde el mar, preñada de aguas blancas y negras; 
en su borde superior distingue algo así como un relámpago. La nube 
aquella hierve sobre la tierra y hace que se derramen en lluvia las 
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mos con mayor claridad en este asunto cuando se haya 
efectuado una comparación sólida entre las predicciones ex 
eventu de la apocalíptica, y el género, muy ramificado, de las 
predicciones “políticas” que se encuentran posteriormente en 
la literatura egipcia, griega y romana”, 

La idea de la determinación de los tiempos es pues preapo- 
calíptica %. Por desgracia, nada podemos decir de las causas 
especificas que condujeron a un cambio tan profundo en el 
pensamiento histórico. En esta cuestión, la gran laguna lítera- 
ria existente entre el año 400 y el año 200 a C, resulta espe- 
cialmente lamentable (no podemos citar con seguridad ninguna 
obra literaria que haya sido producida durante estos siglos). 

En lo que se ha dado en llamar apocalíptica, la idea de la 
determinación de los tiempos se ha desarrollado partiendo de 
planteamientos continuamente renovados y ha sufrido una teo- 


aguas blancas y negras que contenía. Por fin lanza un rayo sobre 
la tierra con que la ilumina por entero. Á partir de estas imágenes 
oníricas cuya descripción llena once versículos, se elabora una in- 
terpretación que abarca toda la historia desde Adán a la venida del 
Mesías (capítulos 56-57 = ¡134 versículos!). ¿No nos enseña la des- 
proporción cuantitativa entre ensueño e interpretación que, como ya 
habíamos aprendido tiempo ha en los sueños de Daniej, hay que 
distinguir entre el uno y la otra? La visión onírica, por su esque- 
matismo, no ha sido calcada en absoluto sobre la historia política, 
sino que procede de un elenco tradicional más antiguo, que fue 
ampliado y detallado en ciertos aspectos antes de poder ser adapta- 
do a la historia precedente. Veo este detallar más la imagen, por 
ejemplo, en la indicación de que el cambio entre las aguas blancas 
y las negras duró doce tiempos (BarSir 53,6), pues este rasgo nos 
proporciona todo el andamiaje de la interpretación. 

31 Sobre estas profecías políticas ex eventu véase M. Hengel, Ju- 
dentum und Hellenismus, 1969, págs. 330ss. 

* Un enunciado explicitamente determinista lo encontramos en 
Psal 139,16. También Hab 2,3 y Ez 2,9 pertenecen terminológica- 
mente a un círculo conceptual determinista, cir. P. vy. d. Osten- 
Sacken, Die Apokalyptik in ihrem Verhdinis zu Prophetie und Weis- 
heit, 1969, págs. 48 ss. Pero ¿fueron también entendidas así? A pe- 
sar de su “libro celestial” la predicación de Ezequiel es extremada- 
mente indeterminista. Tales reminiscencias quieren decir simplemen- 
te que las ideas deterministas flotaban en el ambiente de Israel pro- 
bablemente mucho más de lo que imaginamos. Pero frente a esto 
tenemos el hecho de que la predicación de los profetas no tiene re- 
lación ninguna con este conjunto de ideas. Entre los profetas post- 
exílicos pudo haberse producido un cierto cambio al respecto. 
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logización de gran estilo. Mas aquí aparece ligada estrecha- 
mente con una viva tendencia del pensamiento histórico hacia 
la escatologización que, como ya vimos, no era originariamente 
uno de sus elementos constitutivos, ni mucho menos. Lo nue- 
vo es su vinculación con la doctrina, tan discutida, de las dos 
grandes eras del mundo. Se distinguen ahora, quizá por estímu- 
lo de nociones en definitiva persas, dos tiempos del mundo: el 
que tiende hacia su fin, y el otro “que viene” y se manifiesta 
en el reinado de Dios —oculto hasta ahora— con todos sus 
bienes salvificos. Y con esto se produjo la ruptura con toda 
la antigua manera jsraelítica de concebir la historia, pues mien- 
tras que para ésta la salvación ofrecida por Dios a los hombres 
estaba en el pasado y tenía significación actual para el presen- 
te, la nueva manera de concebir la historia espera tal salvación 
en el futuro y precisamente de la irrupción del eón nuevo, Por 
efecto de esta concepción totalmente nueva de la salvación di- 
vina, la interpretación de la historia sufrió, por decirlo así, un 
giro de 180 grados, pues desde entonces se la interpretó par- 
tiendo de las escata y no partiendo del pasado. 


Ánadamos a titulo de observación unas breves palabras so- 
bre una exposición sapiencial de la historia, de índole totalmen- 
te distinta: es el desarrollo histórico que se diseña en el Libro 
de la Sabiduría de Salomón y que va desde el primer hombre 
hasta el milagro del Mar de las Cañas (o Mar Rojo, como se le 
suele denominar comúnmente) (SabSal 10-19) El aspecto 
escatológico, tanto la periodificación como la idea de los tiem- 
pos fijados —vista en su conjunto—, falta en esta mapera de 
considerar la historia *. Pero ante todo no se puede hablar aquí 
sobre una desaparición del sentido de significación actual que la 
historia tiene para el presente. Muy al contrario. Todo cuanto 
ha sucedido, hasta en sus menores detalles, está a disposición 
de la tarea interpretativa; todo tiene un sentido que puede 
ser leido en los acontecimientos. Esto ha ocurrido para que 


3% En una ocasión, al reflexionar sobre el castigo de los egipcios, 
el autor confiesa: “Pero tú todo lo dispusiste con medida, número y 
peso” (SabSal 11,20). Esta frase muestra una vez más, cuán familiar 
era esta noción al pensamiento de su época. Pero no se puede decir 
que preste su cuño a toda la exposición histórica del autor. Se trata 
más de una argumentación incidental, 
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sirva de educación, aquello de advertencia, lo de más allá para 
consuelo o juicio. Cada acontecimiento aislado segrega espon- 
táneamente una enseñanza de contornos bien concretos incluso 
para las generaciones más posteriores. Los motivos de la divina 
actuación son patentes; la historia ha adquirido una total trans- 
parencia racional y moral. 

Esto permite al autor presentar las cosas con una fuerza 
de penetración como hasta entonces no se había dado en Israel. 
Rebasando el milenio, la historia habla con pasmosa inmedia- 
tez. Si pensamos en la dificultad con que topó el yahwista 
e incluso el deuteronomista para atribuir un sentido divino a 
los acontecimientos que sobreabundantemente les eran sumi- 
nistrados, y, sobre todo, si pensamos que aquéllos no hicieron 
precisamente lo que el autor de la Sabiduría de Salomón prac- 
ticó de continuo (es decir: no interpretaron cada relato rasgo 
a rasgo, sino que les dejaron su densidad nunca elaborable ra- 
cionalmente), veremos entonces cuán profundo es también en 
este caso el cambio que se ha producido en la manera de con- 
siderar la historia. En este modo de utilizar antiguas tradicio- 
nes históricas, la '““sapientia” se toca con la apocalíptica. Tanto 
aquí como allá la historia se ha convertido en material de en- 
señanza, de donde se pueden deducir relativamente sin esfuer- 
zo conocimientos para la actualidad. Pero entonces podemos 
preguntarnos con razón si en la Sabiduría de Salomón se pre- 
senta todavía historia o más bien doctrinas que podrían sepa- 
rarse de lo que propiamente es historia. El conocimiento en 
torno al hombre y su psique, que en esta manera de exponer 
la historia se expresa, está desde luego muy matizado, asom- 
brosamente matizado. Especialmente con las descripciones del 
encarcelamiento de Jos hombres en la ceguera, en el miedo y 
en otras trabas aún más sombrías, el autor se adentra por di- 
mensiones que nunca hasta entonces habían sido accesibles 
para Israel *. 


4 En la página 176 he traducido un pasaje de SabSal 17. 
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¿Conseguiremos ahora decir aún algunas cosas a modo de 
resumen, sin perjuicio para la multiplicidad de los materiales 
tratados y la de los problemas que ellos plantean? 

Por lo pronto habríamos de fundamentar el puesto especia] 
que ocupan los textos sapienciales, el cual es el punto de don- 
de nuestras investigaciones han arrancado de mancra aparen- 
temente acrítica. Nuestro estudio se ha limitado al grupo cons- 
tituido por los escritos expresamente didácticos, que tradicio- 
nalmente han sido calificados de sapienciales, El problema no 
era saber si debía ser ampliado el circulo de esos escritos sa- 
pienciales, y si por tanto el concepto “sabiduría” debía ser ex- 
tendido en tal o cual otro sentido. Si este problema vuelve a 
presentársenos seriamente bajo una forma nueva, sólo podrá 
—así creemos— ser contestado correctamente cuando hayamos 
entendido mejor aún los modos de pensar, la problemática es- 
pecífica y los conocimientos de esa sabiduría que se ofrezca 
de modo inmediato como didáctica. Por desgracia son muchas 
cosas las que abonan la opinión de que los “libros sapiencia- 
les” admitidos en el Antiguo Testamento son sólo una parte 
quizá pequeña de la productividad didáctica de Israel. Qohelet 
dice de sí mismo: “He aplicado mi corazón a investigar y ex- 
plorar con la sabiduría cuanto acaece bajo el cielo” (Qoh 1,13). 
Pero sólo ha expuesto muy poco de esos estudios. Y lo mismo 
se puede decir de muchos maestros de sabiduría. Cabe pues 
admitir que a través de los siglos se ha recibido tan sólo una 
determinada selección de libros didácticos, ante todo aquellos 
que se dirigían a un círculo de lectores más general, por lo 
tanto especialmente los que trataban sobre eso que se ha deno- 
minado “sabiduría de la vida”. ¿En qué fuentes hubo de beber 
el poeta del discurso de Dios contenido en Job 38s, para poder 
desarrollar una “ciencia de la naturaleza” tan multiforme? Por 
fuerza tuvo que disponer de un material literario muy rico. Job 
y Siráj utilizaron sin duda “onomastika”. Ninguno de ellos ha 
llegado a nosotros, Y ¿acaso no pertenecían a la competencia de 
los sabios determinadas reglas para la interpretación del futu- 
ro, es decir la ciencia de los signos precursores? La apocalíp- 
tica que vino inmediatamente después no pudo hacer brotar de 
la nada todos estos materiales y otros varios más. En el Libro 
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de la Sabiduría de Salomón, el Salomón fingido habla en cierta 
ocasión de la importancia de la sabiduría para los hombres, Sus 
frases son interesantes, pues tienen precisamente el carácter de 
una definición parafraseada del objeto en cuestión : 


Ella enseña la templanza y la prudencia, 

la justicia y la fortaleza; 

lo más provechoso para el hombre en la vida. 

¿Deseas además gran experiencia? 

Ella sabe el pasado y conjetura el porvenir, 

interpreta las máximas y descifra los enigmas, 

conoce el alcance de señales y prodigios, 

así como la sucesión de épocas y tiempos. 
(SabSal 8,7b,8) 


En la primera mitad del texto se reconocen con facilidad 
tras la dicción helenizante, las pretensiones de la antigua sa- 
biduría de la vida, la educación en la moderación, la prudencia, 
la justicia, etc. Mas luego se citan sectores del saber —la cien- 
cia de los signos precursores, la interpretación del futuro—, que 
no es fácil que se sobreañadieran sólo en época tardía a las ma- 
terias que eran competencia de los maestros?. 

Así pues por una parte nos vemos precisados a conside- 
rar notablemente más amplio el círculo de las ciencias desarro- 
Mladas en Israel, y por otra no estamos en situación de deter- 
minar con más precisión dicho círculo, a causa de la penuria 
de los materiales literarios recibidos. Es improbable que tam- 
bién Israel cultivase la filología, desarrollada desde antiguo en 
Babilonia; y es muy poco segura —por lo menos—»s que la 
mención de un par de constelaciones haya que atribuirla a una 
sería ocupación por la ciencia de la astronomía. Existen algu- 
nas listas de animales; esto y la descripción exacta de algunos 
que eran exóticos, denota interés por la zoología. Las relacio- 
nes de pueblos (Gen 10) habremos de anotarlas dentro del cam- 
po de la geografía política. En este punto Israel puede brindar 
una aportación asombrosa incluso. La enumeración genealógica 
del universo de los pueblos según su aparición histórica es úni- 
ca en su género, y no sólo en el Antiguo Oriente. El que esta 


1i También el “catálogo” de los dominios que abarca la sabiduría 
ofrecido por SabSal 7,18-20 merecería un estudio; hemos tratado so- 
bre él brevemente en las páginas 33 y 158, 


Reflexión final 367 


lista de pueblos se presente con una redacción más antigua 
(yahwista) y otra más moderna (sacerdotal) nos permite dedu- 
cir la existencia de toda una tradición de estudios científicos, 
de la que sólo han llegado a nosotros los resultados. A decir 
verdad, no sabemos si este tipo de trabajo estaba confiado a 
los sabios. Podemos, eso sí, preguntarnos seriamente si la “cien- 
cia de la historia” desarrollada como es sabido en Israel sobre 
bases muy amplias debe ser incluida en este catálogo. En cual- 
quier caso, sea cual fuere la disposición que se manifieste para 
corregir el decolorado concepto de “sabiduría”, que se ha con- 
vertido en una mera etiqueta formal, se suscitan aquí una serie 
de consideraciones y reparos de los que vamos a ocuparnos 
ahora. 


Como todos los pueblos, también Israel buscó la “regla 
juiciosa”?, Regla alude a algo con vigencia duradera, algo con 
lo que se puede contar, en lo que podemos confiar. Juiciosa 
significa que esa regla posee una evidencia general, que puede 
ser confirmada y controlada a posteriori por la razón. Con todo 
es connatural a las cosas que esta validez y evidencia no sean 
absolutas, no excluyan de antemano toda discusión, que tam- 
bién se permitan opiniones controvertidas y por ende que, en 
determinadas circunstancias, la regla pueda ser modificada e in- 
cluso sustituida finalmente por otra mejor. Con esto estamos ya 
ante una primera (aungue muy general, si hemos de ser sin- 
ceros) determinación de la esencia de la sabiduría. Se puede 
decir de todos los textos que nos han ocupado, que buscan esa 
regla o meditan sobre ella. 

Con esta definición habríamos producido ya una profunda 
incisión entre los esfuerzos cognoscitivos de los maestros de 
sabiduría, y los de los narradores, los teólogos de la historia, 
etcétera. Con razón, desde luego; pues la ocupación intelec- 
tual de los unos y los otros era totalmente distinta y las ma- 
terias a las que respectivamente aplicaron su atención lo eran 
también. En un caso, el hombre hebreo muestreaba su ámbito 


2 H. Fránkel, Dichtung und Philosophie des frúhen Griechentums, 
1962. 
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vital partiendo de ordenamientos sólidos y reunía cuanto era 
susceptible de enunciarse en reglas. En el otro, tropezaba con 
disposiciones históricas irreversibles de Yahwé, las cuales pre- 
cisamente no eran capaces de sujetarse a reglas y que apa- 
recían, cuando menos en principio, bajo el signo del acom- 
tecimiento ocurrido una sola vez. En el primer caso se trataba 
de la comprobación de lo atemporalmente válido, de experien- 
cias humanas generales; en el otro, de acontecimientos que 
fundamentaban datos singulares de índole política y cultural. 
También ahí había una diferencia, pues en un caso la razón lan- 
zada a la búsqueda de reglas se encontraba en plena irrupción 
hacia el conocimiento del mundo que circundaba al hombre y en 
camino hacia un enseñoreamiento de la vida; mas en el caso de 
los acaecimientos de la historia tal como Israel se la represen- 
taba, la iniciativa estaba en manos de Yahwé. Con sus decre- 
tos salvíficos (alianza patriarcal, éxodo, alianza sinaítica, alian- 
za davídica, etc.), sorprendió al hombre, y éste fue objeto de 
las pruebas que le impuso en su manera de dirigirlo. 

Naturalmente, también en la cognición histórica israelítica 
actuaba la razón inquiriendo y configurando. Hemos de ver su 
aportación característica en que se contentó cada vez menos 
con la exposición de lo episódico, de lo anecdótico, es decir 
de hechos aislados, y aspiró con audacia creciente a abarcar 
períodos cronológicos cada vez mayores. Ninguno de los innu- 
merables relatos singulares que dan cuenta de un acontecimien- 
to procedente del ámbito donde el hombre es alcanzado por 
la acción divina, se mantiene aislado en sí. Todos ellos han de 
ser entendidos como miembros de un conjunto superior. Este 
intento de ver una continuidad se encuentra ya en las peque- 
ñas “composiciones”, por ejemplo en la narración de Gedeón 
(Ju 6 - 8), en la descripción de los sucesos de la conquista de la 
tierra por Israel (Jos 2-10), y llega hasta los gigantescos bos- 
quejos de la obra histórica deuteronomista y cronista de modo 
tan manifiesto que ya no es menester que sigamos aquí ha- 
blando sobre ello ?. 


3 Nadie ha discutido que también en los pueblos vecinos de lIs- 
rael se percibieron intervenciones de los dioses en la historia. 
¿Pero existió asimismo en ellos aquella tozuda necesidad de avanzar 
en el conocimiento de las amplias continuidades históricas? Nadie 
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Al ser también portadores estos grandes contextos del cuño 
de la intervención de Yahwé acaecida una sola vez, y de un 
reconocimeinto sin parangón en el antiguo Oriente de la con- 
tingencia de todo lo histórico —la cual no es totalmente asimi- 
lable por ninguna teoría ideológica—, Israel se vio enfrentado 
de modo creciente a una nueva cuestión en su intento de abar- 
car tan amplios tractos de la historia: la referente a las cons- 
tantes históricas, o sea la cuestión de si la complejidad de 
los hechos ocurridos una única vez era sólo aparente y de si es 
posible percibir en ellos una repetición. Es característico del 
encuentro de Israel con la historia, el que el conocimiento de 
lo permanente en ella constituyese para él un segundo paso, 
mientras que las concepciones históricas paleo-orientales par- 
ten al contrario de lo típico y esquemático sin apenas poder 
salir de ahí *. Sólo en época relativamente avanzada se atrevió 
también Israel a captar, siguiendo un cierto esquematismo, lo 
que de permanente hay en la historia. Así por ejemplo, en el 
prólogo del Libro deuteronomista de los Jueces (Ju 2,6 - 3,6), 
donde el autor acomete la tarea de poner en relación la ac- 
ción divina en la historia con la desobediencia constante y 
repetida del pueblo. Ezequiel ha sido el que más ha avanzado 
por este esquematismo en su esbozo de la historia de los orí- 
genes de Israel (Ez 20). También aquí Israel anda a la búsqueda 
de una “regla juiciosa”. 

Pero esta pregunta altamente específica en torno a lo que 
es único y a lo que se repite en la historia, que se planteó el 
deuteronomista, es imposible ponerla en relación con el es: 
fuerzo cognoscitivo de los maestros, que es Jo que ahora nos 


puede afirmar que también estos pueblos se viesen compelidos a legi- 
timar su existencia y sus relaciones con Díos en esbozos históricos 
renovados sin cesar y cada vez más ambiciosos, Este aspecto del pen- 
samiento israelita en torno a la historia no aparece, pese a ser impor- 
tantísimo, en la obra de B. Albrektson, History and the Gods, 1967, 
En vano buscaremos en ella la relevancia especificamente teológica 
de la historia. No se ve por qué esta noción de la historia que Israel 
fue elaborando merced a intentos siempre nuevos, no deba ser un 
“concepto obligatorio” para el biblista si es que quiere entender cómo 
se produjo la “revelación” de Israel (contra J. Barr, Ali und Neu in 
der biblischen Uberlieferung, 1967, pág. 62). 

í H. Gese, Geschichtliches Denken im alten Orient und im Alten 
Testament, ZThK 55 (1958) 127 ss., especialmente 136, 


24 
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ocupa. Y además —argumento de gran peso—, aquí y allá se 
utilizan un lenguaje y una conceptualidad muy diferentes. 

No ha mucho que se ha hecho desde diversos lados la pro- 
posición de enfocar de forma más amplia el concepto de sabi- 
duría y asociar también a él las obras narrativas más anti- 
guas?. “Sabiduría” no designaría una determinada forma de 
hablar y pensar, Naturalmente esto es correcto. Pero si toma- 
mos seriamente la sabiduría en su forma específica de pensar, 
entonces, justamente entonces, se vuelve muy difícil subsumir 
en ellas las “obras históricas” anteriores, pues al extender así 
dicho concepto no daríamos con una forma definida de pensa- 
miento común. Como ya hemos indicado, el esfuerzo cognos- 
citivo de los maestros fue tan específico, y asimismo fue tan 
específico el resultado literario de los mismos, que sería una 
buena idea por nuestra parte el considerarlo un fenómeno en 
sí, ¿Dónde trazar si no, los límites? Por supuesto que es ver- 
dad que los conocimientos sapienciales fueron vastamente sem- 
brados y ocasionalmente aparecen también en las exposiciones 
históricas. Pero esto no tiene absolutamente nada de asom- 
broso, pues aquellas enseñanzas no procedían de una doctrina 
secreta, sino que se habían convertido en elenco cultural co- 
mún. Este pensamiento parece haber entrado más que en nin- 
guna otra parte en la exposición de la historia de la sucesión al 
trono de David, la cual fue escrita con seguridad por un miem- 
bro de la corte de Salomón. Pero pese a todo, la problemática 
religiosa y el señalamiento de fines de estas obras era distinto, 

Aclararemos esta diferencia en dos puntos solamente: 

0] 

l. La enseñanza sapiencial tenía necesidad de legitimación. 
En un caso el maestro la obtenía refiriéndose a la tradición 
con la que él se encontraba armonizado. Algo parecido ocurría 
con la voz del orden primigenio cuyo llamamiento repetían los 
maestros, pues él les había conferido poderes para ello, Natu- 
ralmente la apelación al propio Yahwé era más eficaz. Elifaz 
y Elihú invocaron con especial ceremonia al origen divino de 
sus enseñanzas. Al hacerlo así se apoyaban en ideas proféticas. 
Mas aquí interesa sólo el hecho de que ellos creyeron que de- 


5 Especialmente por J, L. McKenzie, Reflections on Wisdon, 
JBL 86 (1967) 1 ss.; J. Barr, op. cit., págs. 69 ss. 
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bían garantizarse asi. También la frase, puesta programática- 
mente al comienzo del Libro de los Proverbios, donde se dice 
que el temor de Yahwé es el principio de la sabiduría, es a su 
modo una legitimación de las enseñanzas concretas que Siguen. 
Unicamente podían ser aportadas como ciencia en torno a 
Yahwé. 


Pues bien, ¿qué hay de esto en las obras narrativas gran- 
des o pequeñas? En ninguna parte vemos el menor intento de 
autolegitimación por parte del que expone. Y esto es de todos 
modos notable, pues las tradiciones expuestas en cada caso eran 
para Israel de una importancia insoslayable. Pero es claro que 
lo narrado, la tradición actualizada, tenía en sí una evidencia 
que hacía superflua cualquier legitimación del narrador. 


2. En los capítulos anteriores se ha tratado muchas 
veces del paciente oficio de la búsqueda de reglas, y de la 
valoración docta de todas las experiencias hechas sobre las 
disposiciones de Dios. Mas también vimos con cuánta atención 
anotaban los maestros los Jímites que resultaban impuestos 
a su impulso por conocer. El mundo por cuyo conocimiento 
se esforzaban, estaba sumergido en el gran misterio de Dios. 
Era un mundo en el cual “es gloria de Dios ocultar cosas a 
los hombres” (Prov 25,2), un mundo en el cual Dios obraba 
grandes hechos insondables y maravillas innúmeras. 


Es soberano de temible fuerza, 

el que crea la paz en sus alturas. 

¿Puede contar alguien sus tropas? 

¿Contra quién no surge su luz? 
(Job 25,2-3) 


Qué grande es Dios y no le comprendemos, 
el número de sus años es insondable, 
El atrae las gotas de agua, 
pulveriza la lluvia en su niebla (?), 
que luego derraman las nubes, 
la destilan sobre la turba humana. 
¿Quién comprenderá del todo 
el despliegue de la nube, 
las tronadas de su tienda...? 
(Job 36,26-29) 


372 Reflexión final 


Dios truena con su voz maravillas, 
grandes cosas hace que no comprendemos. 
Presta, Job, oído a esto, 
tente y observa los prodigios de Dios. 
¿Sabes acaso cómo Dios los rige, 
y cómo su nube hace brillar el rayo? 
¿Sabes tú cómo las nubes se suspenden, 
maravilla de una ciencia consumada? 
Tú, cuyos vestidos queman 
cuando reposa la tierra bajo el viento sur... 
enséñanos qué hemos de decir, 
Nada podemos avanzar en la oscuridad. 
...No podemos alcanzarle a él, el Todopoderoso, 
pues grande es su fuerza y su equidad. 

(Job 37,5,14-17,19,23) 


Estos armónicos de la enseñanza de los amigos de Job nos 
resultaban importantes, porque pertenecen también a la ima- 
gen del mundo que ellos se habían forjado. Pequeño es el ám- 
bito por donde puede moverse la razón. Está cercado por las 
inescaladas murallas de lo no interpretable. Estos maestros, a 
los que con tanta frecuencia se ha tachado de racionalistas 
romos, son también cantores de los divinos misterios. Más aún: 
aquí el misterio de Dios se ha convertido en objeto de ense- 
ñanza*. Figuraba pues entre las tareas de dichos maestros no 
sólo hablar de lo cognoscible, sino también de lo incognoscti- 
ble, pues lo cognoscible carece absolutamente de relaciones 
con lo que está oculto al hombre: 


Estos son los confines de sus obras, 
de que sólo percibimos un apagado eco. 


t Tampoco en la literatura didáctica más reciente se puede citar 
ninguna palabra especialmente privilegiada desde el punto de vista 
terminológico para decir “misterio”. Como hemos podido comprobar 
tantas veces, se describe aquello a lo que ahí se alude, pero no queda 
definido conceptualmente. En Siráj es donde por vez primera recibe 
un peso substantivo el concepto de “oculto” (nistarot, Sir 4,18; 42,19; 
48,25; pero compárese con Sir 3,21-24, también Dt 29,28), El sabio 
reflexiona sobre los misterios según Sir 39,7, R. E. Brown, The Se- 
mitic background of the term Mystery in the New Testament, 1968, 
páginas 8 ss. En el Libro de Daniel se utiliza como apoyo la palabra 
persa ras al referirse al misterio escatológico. 
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Y el trueno de su potencia 
¿quién lo podrá comprender? 
(Job 26,14) 


Mayores que éstas quedan ocultas muchas cosas; 
que bien poco de sus obras hemos visto. 
(Sir 43,32) 


Piensan los maestros que los misterios conducen a la adora- 
ción a aquel que medita sobre ellos. Por regla general se ha- 
bla con estilo hímnico sobre el misterio. Es raro que el mis- 
terio oprima al hombre como una carga o hasta le lleve al 
borde de la desesperación. 


Me he esforzado, Dios, me he esforzado, Dios, 

por tratar de comprender. 

Pues fuí más estúpido que un hombre, 

y no había en mí inteligencia humana. 

No he aprendido sabiduría, 

¿y voy a tener la ciencia del Santo? 

¿Quién subió a los cielos y volvió a bajar? 
(Prov 30,1-4a)* 


Y volvemos a preguntar: ¿dónde nos deja un narrador de 
la historia barruntar algo de este aspecto de la comprensión 
del mundo? ¿Dónde habla él de una linde hecha de gigantes- 
cos misterios divinos que va bordeando todos los acontecimien- 
tos narrados; dónde habla de que él, el narrador, se mueve 
en el terreno de lo interpretable, pero también en el de lo que 
no admite interpretación? ¿Y dónde deja traslucir un narra- 
dor, que él haya contado con la posibilidad de equivocarse 
en cuanto a su objeto? Los acontecimientos se sitúan a la luz 
del entendimiento humano, claros como el cristal y de con- 
tornos vigorosos. Los sucesos que nos son narrados no apa- 
recen en absoluto como partes integrantes de un gobierno 
divino, que se pierde una y otra vez en el misterio. De donde 
hemos de sacar la conclusión de que los sabios pensaban de 


7 La traducción que ofrecemos aquí es la que más se acerca al 
texto hebreo. Muchos empero ponen en duda su autenticidad de ori- 
gen y la enmiendan; cfr G. Sauer, Die Spriiche Agurs, 1963, pági- 
nas 97 ss, 
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muy otra manera que los “historiadores”, a propósito de la 
cognoscibilidad del objeto que les ocupa. Hacía mucho tiempo 
que no les resultaba tan claro, tan unívoco. Al juzgar los pro- 
cesos generales del mundo, la incógnita de Dios era claramen- 
te más acosante, el terreno donde pueden jugar las posibilida- 
des de interpretación mucho mayor, y precisamente por eso 
ganó la dimensión del misterio una relevancia teológica tan 
alta?. 

Todo esto nos confirma aún más en nuestra opinión de 
que hay que separar los esfuerzos cognoscitivos de los sabios, 
y los de los expositores de los avatares históricos de Israel ?, Te- 


$ También aquí delata la apocalíptica su arraigo sapiencial. No 
puede contentarse con exponer los misterios divinos, 

9 ¿Mas qué hay del Yahwista, al que constantemente se viene si- 
tuando en los aledaños de la sabiduría (últimamente por H., J, Her- 
misson, op, ci£., págs. 126 s., 133)? No hay duda de que en su obra 
hay ciertas característitcas que recuerdan a la enseñanza sapiencial: 
su Visión ilustrada (Aufklárung = Ilustración) del mundo que rodea 
al hombre, su interés por lo psicológico, su distanciamiento respecto 
al mundo de lo cultual, y otras cosas más. Pero debemos tener en 
cuenta que la atmósfera Jiberal de la corte de Salomón difícilmente 
puede ser considerada como un producto de la sabiduría. Son varios 
los factores que aquí entran en juego y tienen implicaciones entre sí, 
es decir hemos de tener en cuenta estímulos que también pudieron 
haber influido sobre la sabiduría. Por lo que atañe al “kerygma” del 
Yahwista, sus alusiones a la obra bendecidora de Yahwé que se fue 
preparando desde hacía mucho tiempo en la historia de Israel, no 
encontramos en él ningún puente tendido hacia la sabiduría (H. W, 
Wolff, Das Kerygma des Jahwisten, Ges. Studien, 1964, págs. 345 ss). 
Valdría plantear a determinados materiales elaborados por el Yahwista 
la pregunta de si se pueden percibir en ellos —y en qué medida— in- 
fluencias sapienciales (especialmente Gen 2s, etc.); en cambio existen 
junto a éstas otras materias donde no cabe pensar en plantear una cues- 
tión semejante. Tal como se presentan hoy las cosas es aconsejable 
subrayar las diferencias con más vigor que los puntos comunes, 

El Hamado Canto de Moisés que figura en Dt 32 es un curioso 
ejemplo de híbrido, con su mirada retrospectiva sobre la historia de 
las naciones, Comienza con una exhortación inaugural del maestro a 
que se le preste oídos, y califica a Israel de pueblo necio e insensato 
(Dt 32,6,29); esto correspondería a una dicción sapiencial. Sin em- 
bargo no es así, pues el poema se dirige al pueblo in toto —lo que 
es por completo asapiencial—, y la exhortación inaugural susodicha no 
interpela en absoluto a oyentes humanos, sino al cielo y a la tierra; 
poniendo ante los ojos del pueblo (con el estilo de un discurso divi- 
no) la perspectiva de un juicio aniquilador (Dt 32,375). Esto, y sobre 


Reflexión final 375 


nemos que contentarnos con admitir que el esfuerzo cognosciti- 
yo de los sabios, esa búsqueda de reglas y su valoración, era un 
trabajo sui generis cuya sede eran las escuelas. Por lo demás, 
también los antiguos griegos conocieron este dualismo, y tam- 
bién ahí el punto de encuentro no puede ser hallado más que 
indirectamente y como suposición *, 

Si nos mantenemos conscientes de estas diferencias que, 
es claro, estaban profundamente fundadas en los objetos mis- 
mos, podremos entonces hablar también de los elementos co- 
munes, pues hay algo común ante todo en la manera como 
aquí y allá se abordan cognoscitivamente los temas: las dis- 
posiciones y las directrices históricas sólo podían ser expuestas 
dentro del conocimiento de Yahwé; por ende, también aquí 
el “temor de Yahwé” era la condición imprescindible del co- 
nocer. Y las directrices y disposiciones de Yahwé tampoco eran 
el objeto inmutable del conocimiento. Se presentaban sin ce- 
sar bajo formas nuevas, de modo que algunas veces Israel no 
consiguió en absoluto adoptar la actitud adecuada respecto a 
ellas. ¿Acaso la obra histórica tardía del deuteronomista no 
es comparable en cierto modo a la “sabiduría teológica” tar- 
día, por haberle sido impuesta la tarea de exponer una vez más 
la historia bajo aspectos distintos por completo, es decir que 
el encuentro con dicha historia debía ser planteado de un modo 
nuevo? Así pues tampoco la historia era un mero objeto pa- 
ciente del conocimiento; estaba presta para lanzarse con ím- 
petu a corregir a Israel y hablaba a Israel. 


todo la descripción de la historia como prueba de la infidelidad de 
Israel, procede claramente de la tradición profética, Precisarente 
esta influencia profética insoslayable, es lo que hace insostenible el 
intento que ocasionalmente se ha hecho para fechar en época tem- 
prana dicho Canto (¡en el siglo X a C1!); tal es el caso últimamente 
de W. Beyerlin, Tredition und Situation (Festschrift f A. Weiser), 
1963, págs. 17 ss, Por tanto, tampoco Dt 32 prueba que los maestros 
se ocupasen de materiales históricos, 

1% K. von Fritz, Der gemeisame Ursprung der Geschichtsschreibung 
und der exakten Wissenschaften bei den Griechen, Philosophia natu- 
ralis 2 (1952) 200, El hallazgo de puntos de partida comunes debió 
de ser aún más difícil en Israel. 
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El que tengamos tantas dificultades para determinar obje- 
tivamente el fenómeno de la sabiduría como una forma con- 
creta del esfuerzo cognoscitivo del hombre, no depende en 
definitiva de nuestra incapacidad para encontrarle una Corres- 
pondencia aclaratoria dentro de la vida intelectual de nuestra 
época. Sobre el hombre antiguo gravitaba pesadamente la cues- 
tión de cómo debía él utilizar la razón en Su vida comunitaria 
con sus semejantes y en las diversas circunstancias de la vida 
—+especialmente en situaciones críticas—; y opinaba que en 
este punto tenía necesidad de un aprendizaje y unas directri- 
ces renovadas sin cesar. En la Antígona de Sófocles es cons- 
tante esta pregunta: ¿en qué consiste pues la actividad ade- 
cuada de la razón dentro de determinados casos conflictivos? 
¿Qué sería ahora lo acertado? ¿Dónde se revelará lo absurdo? 
Preguntas que acosaban al hombre patentemente, Poderles dar 
una respuesta aclaratoria era, tanto entre los griegos como 
entre los israelitas, el mejor medio para alcanzar prestigio pú- 
blico *. 

Merece la pena pararse un poco en estudiar la cuestión de 
cómo pudo la sabiduría perder tan alto rango dentro de la vida 
intelectual. Israel y los pueblos antiguos partían de la convic- 
ción de que en el mundo objetivo y real, y en sus movimientos, 
se podía captar la verdad; que esta verdad era fácilmente acce- 
sible al hombre. El problema propiamente no era saber si tal 
verdad existía, sino cómo llegar a ella; pues no se dudaba en 
absoluto de su calidad de fuente del conocimiento, En el voca- 
bulario de los antiguos sabios israelitas no figura ningún con- 
cepto unitario para expresar la capacidad humana de conocer, 
que corresponda a la noción de logos, de ratio, o de razón. Para 
ellos la “razón” que avanza hacia la sabiduria, no es un in- 
ventario de dotes naturales presente en todos los hombres, 
sino más bien era en el fondo algo así como un don carismá- 
tico que no era concedido a todos. (Así pues los maestros de 
sabiduría tardíos no andaban tan descaminados al interpretar 


ú Séfocles, Antigona, versos 683, 721, 727, 1027-30, 1051, 1198, 
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la sabiduría como un carisma; véase págs. 79 ss). Un corazón 
sabio, un corazón sensato, “un corazón que escuche”: tal era 
el contenido de la petición de Salomón cuando fue hecho rey 
(Il Re 3,9). Lo que él pidió de modo ejemplar para sí no era la 
razón de la moderna consciencia, que impone leyes y dispone 
soberanamente de la muerta materia de la Naturaleza, sino una 
razón “perceptiva”, un olfato —valga la expresión— para la 
verdad que, proveniente del mundo, interpela al hombre. Era 
totalmente receptiva para con ella, mas eso no suponía pasivi- 
dad, sino una actividad tensa que se aplicaba a la respuesta, a 
la articulación inteligente *. 

En cambio la búsqueda de la verdad basada en el concepto 
moderno de razón es más bien vivencia de un poder, experien- 
cia de un poderío. Nos confiere una capacidad para disponer, 
en la que todos podemos participar. Nuestra razón está de- 
terminada por la técnica; es un saber tocante a las posibili- 
dades del actuar, y como tal se opone a la receptividad de la 
sabiduría y es enemigo de cualquier intervención previa de la 
confianza. 

De todos modos, algo ha quedado de la manera como los 
antiguos sabios entendían la razón cuando hoy se habla de 
“sabios”: calificamos de tales a unos hombres que pueden 
ofrecernos algo más que un saber aplicable sólo a fines técnicos 
y que carece de método propiamente hablando. El juicio de Sa- 
lomón en la conocida historia de la disputa entre dos mujeres 
a causa de un hijo, no admite desde luego ser encuadrada en 
ningún método para hallar la verdad; pero el rey consiguió 
—diríamos que intuitivamente— desvelar una situación extre- 
madamente difícil y desentrañar la verdad (I Re 3,16-28). El 
camino por el que el sabio llega al saber, a su saber, sigue sien- 
do oscuro, pero con una oscuridad esperanzadora. Nada arries- 
gamos si de antemano le otorgamos nuestra confianza; al con- 
trario, quien no quicra otorgarla nunca podrá obtener de él lo 
cognoscible en sentido objetivo. 

El Salomón de 1 Re 3 pudo también 


vistas las cosas obje- 


2 La hermosa fórmula del “corazón que escuche” parece origina- 
ría de la sabiduría egipcia. Allí el corazón valía tanto como “órgano 
por el cual el hombre percibe el sentido y el orden del mundo”, 
H. Brunner, Altágyptische Erziehung, 1957, págs. 111 s. 
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tivamente— haber dicho que él pedía a Yahwé que el mundo 
no permaneciese mudo para él, sino que se le convirtiese en 
algo perceptible. La manera de entender la razón y la de enten- 
der el mundo se corresponden, naturalmente. Así las respues- 
tas que daban los antiguos sabios sólo resultaban inteligibles 
cuando las concebimos con la mayor exactitud posible, a par- 
tir de la manera de entender la realidad que ellas presuponen 
y sin la cual resultan ciertamente arbitrarias. Toda realidad 
es insondable; únicamente a quienes carecen de capacidad crí- 
tica les parece tan clara y unívoca como para creer que las no- 
ciones e imágenes de otros pueblos y religiones se pueden 
medir sin más en función de las propias. Israel veía la realidad 
circundante de un modo notablemente distinto a como la veía 
Sófocles. Las doctrinas con las que Israel se dio respuesta a 
las preguntas planteadas por la vida, procedían de un mundo 
intelectual que se había desgajado sin dejar restos, de una fe en 
poderes míticos e inmanentes en el mundo. Trátase de una 
voluntad de conocer que es dirigida por una lúcida ratio hacia 
un mundo desmitificado. Pero Israel sólo aparentemente se 
aproximó con esta desmitificación del mundo, a la moderna 
comprensión del universo; pues a esta radical “mundanización 
del mundo” correspondía la idea, igualmente radical, del go- 
bierno que Yahwé ejerce sobre él, es decir la idea de un mun- 
do como creación suya. 

Si aquí entendemos cuidadosamente la palabra “creación” 
en su sentido especificamente teológico, entonces la frase de 
que la voluntad israelita de conocer estaba dirigida hacia la 
creación, abarca ya en el fondo el problema en toda su,singu- 
laridad. 

Recapitulemos los tres puntos principales con que constan- 
temente nos hemos tropezado. 


l. En el plano ontológico, creación es distinto que “mun- 
do” en tanto en cuanto que ella no es un objeto neutro para el 
hombre que la considera, un objeto sobre cuyas ventajas e in- 
convententes puede él juzgar guardando fríamente las distan- 
cias propias del observador. Por ser objeto de calidad máxima 
—“todo era muy bueno” (Gen 1,31) — la creación provoca al 
hombre, bajo cualquier forma que se manifieste. En el punto en 
que los sabios acometían sus esfuerzos esto era algo que se 
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hallaba fuera de discusión desde hacía mucho. Para ellos no 
cabía duda de que la creación no sólo era merecedora de toda 
confianza, sino que además justificaba cualquier forma que ésta 
tuviera. 

Como ya vimos, la cuestión de la confianza era de impor- 
tancia central, pues también existían formas de confiar que 
eran erróneas —confianza en la riqueza, confianza en la pro- 
pia sabiduría, etc.—, y conducían a la perdición. Los sabios Sa- 
bían muy bien que el esfuerzo por conseguir la sabiduría y el 
enseñoreamiento de la vida, podía también fracasar impensa- 
damente. ¿Cómo explicar si no las artes de persuasión que 
desplegaban? Y fracasarán —=esto era convicción firmísima de 
los sabios— si no se fundamentaban en una recta confianza. 
Dice Jeremías que bendito es aquel que confía en Yahwé 
(Jer 17,7); en esta frase se mueve ideológicamente dentro por 
completo del ámbito de esa sentencia donde se dice que el 
temor de Yahwé es el principio del conocimiento (Prov 1,7 y 
otros). El “necio” no era simplemente un hombre de mente 
débil, sino alguien que se oponía a una verdad que sale a su 
encuentro en la creación, un hombre que, por uno u otro mo- 
tivo, no otorga su confianza a un orden que sería saludable 
para él, un hombre que se yergue contra dicho orden *. 


2. Tampoco era ya objeto de debate entre los sabios, la 
creación como campo ilimitado de actividad para la voluntad 
divina, en el cual ella podría comportarse bendiciendo o recu- 
sando, y donde también podía ocultarse o manifestarse. Ási- 
mismo se admitía firmemente que el gobierno divino es recog- 
noscible, dejando —como ya vimos— sus derechos al misterio. 
Puede entenderse así fácilmente que todo cuanto ocurría en 
este ámbito vital mantenido por Yahwé se imponía a la volun- 
tad de conocer que tenía Israel. ¿Cómo hubieran podido los 
maestros venir a pensar que esa su voluntad de conocer se diri- 
gía solamente a los órdenes que eran perceptibles como “reglas 
autónomas” —por así decirlo— dentro del ámbito de las cosas 
y de los hombres, excluyendo la acción de Yahwé que se halla 
inserta en todo? ¿Acaso no eran experiencias las bendiciones 
y recusaciones por parte de Yahwé? ¿No provocaban quizá 


13 Véanse páginas 91 ss. 
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también ellas la voluntad de conocer? Mas ¿cómo hablar con 
el lenguaje de una razón lúcida sobre el gobierno del mundo, 
sobre Su puesta en movimiento por Dios? Sólo merced a esta 
pregunta nos acercaremos al esfuerzo específicamente teológi- 
co de los sabios. La idea de que Dios no se manifiesta en su 
mundo más que por prodigios u otras intervenciones ocasio- 
nales, había caído por tierra*, ¿Qué queda —excitante pre- 
gunta—, cuando desaparece la posibilidad de exponer separa- 
damente la actuación de Dios, junto al acontecer del mundo? 
Sean cuales fueren las posibilidades que puedan ofrecerse para 
hablar de un divino “concurso”, de un “acompañamiento” 
divino, en ningún caso puede pasarse sin la idea de una oculta 
presencia de Dios en el mundo. 

El oficio de conocer (que como ahora claramente vemos, 
implicaba siempre en Israel la tarea de hablar sobre Dios) se 
dividió en aquel pueblo en dos “direcciones de trabajo” neta- 
mente diferenciadas, tal como podemos deducir de la litera- 
tura didáctica vista en su conjunto. Si consideramos con un 
poco de perspectiva los trabajos prestados tanto en una como 
en la otra, veremos sin dificultad que, en el fondo, el objeto 
del conocimiento sigue siendo el mismo en ambas. Los resul- 
tados obtenidos en una de esas “direcciones de trabajo” figu- 
ran ante todo en las sentencias contenidas en Prov 10-29, 
Aquí las cuestiones estudiadas, en particular las experiencias 
tocantes a la vida social de los hombres, se entienden prepon- 
derantemente como “mundanas” o “secularistas”; dicho con 
exactitud mayor: el mundo circundante es abordado de modo 
propiamente dialéctico, como una mundaneidad gobernada por 
Yahwé. Se podía decir que la victoria en la guerra viene garan- 
tizada por la buena calidad de los consejos recibidos al pro- 
pósito (Prov 24,6); mas también, que ella proviene de Yahwé 
únicamente (Prov 21,31). Pero en la mayoría de las sentencias 
se fijan las reglas encontradas como una especie de legislación 
neutra inmanente en el mundo. Apenas se habla de una coope- 
ratio, de una “compañía” por parte de Yahwé: se la conocía, 
pero en este oficio de encontrar ordenamientos visto en su 
conjunto, Yahwé sólo entraba dentro del campo de visión como 


4 Véanse páginas 83 ss. 
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límite impuesto al hombre *. En cualquier caso su participa- 
ción en los acontecimientos no era propiamente el objeto del 
esfuerzo cognitivo. 

En la otra dirección del trabajo cognoscente las cosas ocu- 
rren de manera muy distinta, pues aquí (ante todo en Prover- 
bios 1-9, en los discursos de los amigos en el Libro de Job, y 
en amplias partes del Sirácida) la pregunta es: ¿no es posible 
comprobar en el gobierno del hombre por Dios la existencia de 
ordenamientos que son cognoscibles como tales por la razón? 
En Israel tuvo que haber círculos c una época, donde se hizo 
necesaria una reflexión sobre las antiguas cuestiones partiendo 
de bases teológicas más decisivas. Podernos percibir la distinta 
orientación de la problemática en la manera de tratar la rela- 
ción existente entre conducta y remuneración, pero sobre todo 
en la valoración de los acontecimientos a los que el hombre está 
expuesto. En el primer caso la relación entre conducta y remu- 
neración era una regla más o menos neutra; pero aquí se ve 
tal relación como intervención personal de Dios encarada ha- 
cia el individuo. En un caso el saber sobre Yahwé capacitaba 
para entender el mundo como mundo; en el otro capacitaba 
para ordenar las experiencias religiosas implicadas en el go- 
bierno de Dios y buscar sus reglas. Y tanto en un caso como 
en el otro la razón se movía por los límites de su competencia, 
El frecuente reproche de endurecimiento “dogmático” que tan- 
tas veces se le ha hecho a la sabiduría más reciente, requeriría 
ser fundado sobre los textos con mayor precisión exegética..., 
lo que pondría de manifiesto que ese endurecimiento cae más 
de la parte de los exegetas, los cuales se han forjado de ante- 
mano un esquema y examinan las doctrinas de los antiguos 
partiendo de él *, 


15 Véanse páginas 132 ss. 

16 No mos ocupa el “salvar” las opiniones mantenidas por los 
maestros, sino la búsqueda de criterios aplicables y el mantenernos a 
distancia de los juicios traidos desde el exterior y que no se acomo- 
dan a la cuestión. No podría pues yo encontrar en los textos una 
confirmación de la tesis principal mantenida en el libro de H. H. 
Schmid —paso desde una forma primera de la sabiduría genuina- 
mente viva, esto es auténticamente referida a la existencia, a un sis- 
tema dogmatizante y fuera de la historia (op. cit., pág. 196. ¿So- 
bre qué base sólida podríamos sustentar el reproche de “haber aban- 
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Y con esto llegamos al tercero de los puntos que nos han 
atado especialmente al estudio de la ontología de los sabios. 


3. En el moderno exegeta entran en colisión de manera 
punto menos que insoportable, la imagen de la realidad en 
la que el mismo vive y esa Otra que viene a su encuentro 
proveniente de las antiguas doctrinas. Una y otra vez intenta 
yugular la tensión entre ambas merced a una u otra clase de 
crítica. Por lo general tal crítica se apresura a reprochar es- 
pecialmente a la sabiduría más moderna el haber violentado ra- 
cionalistamente a la realidad en todo su conjunto *. Pero se- 
mejantes veredictos no llevan muy lejos, por cuanto que quien 
los pronuncia no somete a la crítica también su propia manera 
de entender la realidad, y contra la cual quizá cupiera asimismo 
hacer objeciones (y posiblemente muy similares...). Pero la 
cuestión es grave, pues no hay duda de que la actitud absoluta 
y acrítica de nuestro moderno concepto popular de la realidad, 


donado la comprobación con la realidad empírica”? Si se intenta in- 
terpretar los textos a partir de la perspectiva de su comprensión de la 
realidad, será muy difícil deducir claramente de ellos un “cambio de 
estructura” tan profundo, Simplemente, por el hecho de que a cada 
texto corresponde un “contexto” espiritual y cada unidad temática 
enseñada necesita un horizonte de comprensión en el que pueda ex- 
presarse, Con frecuencia resultará imposible asentarlos sobre un único 
sentido, pues no cabe entenderlos desde un sólo punto de vista. Por 
tanto no me parece posible marcar una cesura, es decir el paso a 
una sabiduría dogmática secundaria como lo ha intentado Schmid 
(op. cit., págs. 155 ss.) dentro del grupo de sentencias de Pro 10-29, 
¿No se podría ver en la “teologización” de la sabiduría, es decir en 
el esfuerzo por volver a situar la vida del individuo y los movimien- 
tos de su mundo circundante en el centro mismo del campo de ac- 
ción de Yahwé, precisamente un nuevo impulso hacia una nueva for- 
ma de enseñanza referida a la existencia? Los elementos específicos 
inmutables de la enseñanza de Israel, que hemos encontrado a cada 
paso en nuestro estudio y que estaban ya arraigados en las posicio- 
nes de partida de su pensamiento, resultan demasiado insuficientes en 
el libro de Schmid, Afirma desde luego este autor que la compren- 
sión elaborada por la sabiduría egipcia no pudo ser transferida sin 
modificaciones a la sabiduría de Israel fop. cít., pág. 198); pero ahí 
es donde él ha elaborado la noción fundamental de los dos “estadios” 
(op. cit., págs. 79 s., y otros frecuentes pasajes más). 

Y W, Zimmerli, ZAW 51 (1933) 204; H. H. Schmid, op. cit., pá- 
gina 197. 
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constituye uno de los mayores obstáculos que se interponen 
en el camino hacia un recto entendimiento de nuestros textos, 

Nunca será bastante el cuidado con que se maneje el con- 
cepto “realidad”, pues Israel estaba fascinado por realidades 
muy precisas —que han desaparecido del campo de visión mo- 
derno— y contaba por tanto con la posibilidad de otras moda- 
lidades de acontecimientos dentro del campo de lo real. Lo ca- 
racterístico de su modo de comprender la realidad radicaba por 
lo pronto en que Israel sabía que el hombre estaba situado en 
una relación existencial especialísima, extraordinariamente di- 
námica, respecto al mundo circundante. El hombre —siempre 
se trataba del individuo— se veía como incluido en un círculo 
formado por las más variadas relaciones referenciales con el 
exterior, dentro del cual unas veces era sujeto y otras objeto. 
Si ocasionalmente hemos hablado de la irrupción de la volun- 
tad israelita de conocer hacia los objetos de su entorno, éste 
no era más que un aspecto de la cuestión. Se podría decir con 
exactitud parigual que su voluntad de conocer respondía a una 
provocación, era pues posterior a ella al verse obligada a ajus- 
tarse a relaciones, a movimientos procedentes de su entorno 
que eran más poderosos que el hombre mismo. Y ese hombre 
era al mismo tiempo objeto de movimientos que iban hacia él 
procedentes de otros hombres o incluso de las cosas. Mas 
tales movimientos del mundo circundante —y esto es lo más 
esencial— no se extinguían en una exterioridad ayuna de refe- 
rencias, según una ley extraña. No; estaban vueltos personal- 
mente hacia el hombre, con movilidad inacabable. Correspon- 
dían a su conducta hasta en esos profundos ámbitos que de- 
nominamos “naturales”. Estaban dispuestos a acoger al hom- 
bre en la infinita multiplicidad de sus formas: siempre te ocu- 
rre lo que te mereces. Quien haya puesto en buen orden sus 
relaciones con Dios “tendrá un pacto con las piedras del cam- 
po” y será amigo de las bestias campestres (Job 5,20ss). El 
mundo circundante no es meramente el objeto de la voluntad 
de conocer de los hombres. Al volverse hacia él, es el propio 
hombre quien se convierte en objeto de su impetuosa afluen- 
cia. Recuérdense simplemente los magníficos poemas sobre el 
fin del hombre violento *. De súbito todos los elementos del 


18 Véanse páginas 60 s., 174 ss. 
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mundo que le rodea se alzan contra él para destruirlo. “Los 
cielos ponen su falta al descubierto, y la tierra se alza contra 
él” (Job 20,27). Y a la inversa: “Cuando Yahwé se complace en 
la conducta de un hombre, hasta con sus enemigos le hace 
estar en paz” (Prov 16,7). Nadie como Pablo ha formulado con 
más precisión y amplitud esta experiencia de la saludable co- 
laboración por parte del mundo circundante: “Sabemos que 
todas las cosas contribuyen al bien de aquellos que aman a 
Dios” (3uvaoyei, Rom 8,28). Y también los antiguos sabían que 
esta colaboración con el hombre, este estar vueltas “todas las 
cosas” hacia él podía adoptar las formas más complejas. Asi- 
mismo, se habían experimentado cosas inquietantes en aquella 
sabiduría universal actuante en el hombre, que hemos deno- 
minado más arriba “orden primordial”: 


Pues, al principio, le llevará por recovecos, 
miedo y pavor hará caer sobre él, 
con su disciplina le atormentará 
y le pondrá a prueba con sus preceptos, 
mas luego le volverá 
al camino recto y le alegrará 
y sus secretos le revelará. 
(Sir 4,17-13) 


Donde quiera que tomemos contacto con las doctrinas de 
los sabios, siempre tropezaremos con esta experiencia del mun- 
do, con esta fe en el gobierno de los acontecimientos, y ante 
todo con la idea de una relación entre conducta y remunera- 
ción, naturalmente. La creación —tal era la convicción de los 
sabios— dice algo a los hombres. No es imposible, en absoluto, 
leer en sus rastros. En el gran discurso de Dios (Job 385) deja 
él que la creación dé testimonio en su favor. Esta convicción 
alcanzó su formulación más tajante en la doctrina de la sabi- 
duría primigenia que da claro testimonio de sí misma, en 
tanto que aquí la realidad no sólo irrumpe impetuosa hacia el 
hombre, sino que incluso le habla y le solicita. A quien confíe 
en este orden no sólo le parecerán otros los movimientos del 
mundo que le circunda (esto lo comprenderíamos), sino que 
hasta las cosas le suceden de modo diferente... Esta relación 
existencial del mundo con el hombre, este su estar vuelto ha- 
cia él, no pudo llegar a ser consciente merced a especiales 
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reflexiones; era anterior a toda reflexión por su calidad de 
hecho, de realidad. 

Naturalmente, esta idea no era específica de los sabios; la 
misión de estos consistía tan sólo en darle una expresión di- 
dáctica. Quien quiera que haga abstracción de la idea, que po- 
see valor constitutivo, de este campo concreto de interacciones 
recíprocas entre el hombre y su entorno, y mida las sentencias 
en función de la manera moderna de comprender la realidad, 
no podrá menos de representar de antemano muchos de estos 
dichos de los sabios como postulados sofisticados, insensatos, 
tercos. Pero no eran postulados, sino dichos surgidos de la ex- 
periencia ”. Por supuesto, ello no garantizaba que la experien- 
cia haya sido necesariamente siempre igual en todos y siempre 
unívoca. Se abría aquí un vasto campo para las diversas refle- 
xiones. No podían faltar, pues el hombre hebreo acogía con 
gran atención estos movimientos que se llegaban a él, procu- 
raba interpretarlos, y como es lógico estaba también expuesto 
a las decepciones y pruebas específicas. La skepsis, el escepti- 
cismo de Qohelet se basa sin duda en cl hecho de que este 
vivo contexto existencial se había vuelto dudoso para él ?. 

Pero el observador moderno, que con tanta decisión profesa 
en las tesis (a la sazón, aisladas) de Qohelet, tiene que escuchar 
también esa otra voz que es perceptible de modo múltiple tras 
las doctrinas: el mundo nos dice algo, sí; incluso expresa una 
verdad. ¿Cómo puede pues haber un módulo objetivamente 


12 Toda la crítica moderna a esta antigua comprensión de la reali- 
dad debería ser revisada en función de la relación existente entre 
conducta y remuneración, pues aquí se trata de otra cosa y con más 
alcance que de un “dogma sapiencial” (H, H. Schmid, passim). Sería 
más exacto hablar de una preocupación dogmática de los exegetas, So- 
bre la destrucción del primado de lo “real” ante lo “posible', sobre 
la autoridad de lo “posible” desde la perspectiva de la teología siste- 
mática, véase E. Jiingel, Die Welt als Móglichkeit und Wirklichkett, 
EvTh 29 (1969) 417 ss. 

% El autor de la Sabiduría de Salomón se ve precisado a dar 
curiosas explicaciones ante sus lectores que vivían, es claro, una no- 
ción helenista de la fysis, a fin de aclararles los milagros del aconteci- 
miento del Exodo: “el mundo combatía por los justos” (SabSal 16, 
17); la creación “se embravece para castigo de los injustos, y se 
ablanda para bien de los que en ti confian” (SabSal 16,24); “los ele- 
mentos se permutan” (SabSal 19,18). 
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válido para el lenguaje que el hombre percibe de ese entorno 
suyo que irrumpe desbordante en él? En su “sabiduría”, Is- 
rael intentó —con la ayuda de un aparato de reglas muy varia- 
ble— presentificarse este lenguaje partiendo de sus presupues- 
tos religiosos. El exegeta deberá pues guardarse del ingenuo 
error de creer que la “realidad” y su experiencia es algo dado 
neutralmente de antemano a todo hombre, y que luego puede 
servir con relativa facilidad para confrontar las doctrinas. Si 
adopta tal posición se ciega toda perspectiva sobre lo que ocu- 
rría en Israel. 


Pero hemos de dar todavía un paso decisivo en nuestras re- 
flexiones sobre la comprensión de la realidad en los maestros 
de sabiduría. Decíamos que los maestros concebían la realidad 
como una creación de Yahwé, que la veían de manera total- 
mente amítica. Esto quiere decir que eran incapaces de vislum- 
brar siquiera la existencia y la actuación en el mundo de po- 
deres malignos y enemigos de Dios. Dicho con exactitud ma- 
yor: no conocían un mal objetivado mítica o especulativamen- 
te. Verdad es que Israel sabía mucho del mal, y nadie podrá 
decir que los maestros estuviesen obstinadamente ciegos res- 
pecto a toda una dimensión de la realidad. Dentro de la ima- 
gen del mundo que ellos muestran a sus discípulos apenas falta 
ninguna de las grandes perturbaciones que desgarran al hom- 
bre a lo largo de toda su vida: pobreza, enfermedad, necedad, 
querellas, etc. Todas estas cosas no fueron experimentadas y 
anotadas por los maestros de manera esencialmente distinta 
a como los demás hombres lo hicieron. La experiencia ¿del mun- 
do propia de los sabios no presenta pues lagunas decisivas, 
de las que podamos deducir defectos a absurdos tajantes en 
sus doctrinas. Ellos vieron todas las perturbaciones; pero las 
entendieron a su manera. 

Y esto vale también para lo que dicen a propósito de la 
muerte. Israel experimentó la muerte de manera totalmente 
distinta a como la experimenta el hombre moderno. Se sentía 
mucho más acosado por la intrusión de la muerte en los do- 
minios de la vida, que por el hecho de que en definitiva hemos 
de morir necesariamente. La muerte podía promover trastor- 
nos en lo más profundo de la vida, pues también la enfermedad, 
la cautividad, y en general cualquier perjuicio grave inferido 
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a la vida eran —ya en los salmos lamentatorios— una forma 
de la muerte*!, De modo que los sabios se preocuparon en 
conjunto bastante poco de la necesidad irrevocable de morir. 

Es difícil, a causa de nuestros complicados prejuicios, cap- 
tar acertadamente qué dicen y qué callan los sabios a propó- 
sito de la muerte. ¿No estaremos hablando de otra cosa cuando 
nos referimos a “la” muerte de modo tan objetivado? Con fre- 
cuencia hablaban en sus doctrinas de la necesidad de morir, 
pero en tales casos casi siempre aludían a la muerte prematura 
que el hombre se acarrea por sus culpas, a la muerte que aguar- 
da a los insensatos, a los disolutos, a los perezosos. Algo se 
puede hacer contra ella, es posible evitar “las trampas de la 
muerte” mediante una conducta sabia (Prov 13,14). Mas la 
muerte también podía llegársele al hombre con carácter de un 
alto cumplimiento (Job 5,26). La muerte no pertenece a la crea- 
ción; no era ninguna fuerza ordenadora. No era ninguna “po- 
tencia”, sino un acaecimiento y, como tal, ambivalente. Podía 
ser “amarga”, pero también podía ser “buena” (Sir 41,15). Pero 
tengamos ante todo bien presentes los límites de una encuesta 
como la que venimos haciendo. Pues andar interrogando a pos- 
teriori sentencias que fueron forjadas apuntando hacia una 
dirección didáctica determinada, para ver si dicen algo sobre 
ideas religiosas fundamentales y de orden general que se ha- 
llan también en otras partes, es una empresa extremadamente 
problemática. La necesidad de morir se expresó dentro de la 
doctrina como verdadero problema ideológico, sólo cuando co- 
menzó a desaparecer la confianza en la vida mantenida por 
Yahwé. Esta nueva situación con todas sus inquietantes conse- 
cuencias es presentada de manera altamente impresionante por 
el Eclesiastés ?. 

Puntualizamos pues: el mundo no contiene nada que pueda 
enfrentarse al hombre ontológicamente como algo que es obje- 
tivamente malo y contrario a Dios. Con razón se ha afirmado 
gue la escisión del mundo, en un mundo salvado en Dios, y en 
un mundo del mal donde no hay salvación, es perceptible por 


2l Chr. Barth, Die Errettung vom Tode in den (individuellen) 
Klage und Dankliedern des AT, 1947, págs. 53 ss. 

2 W. Zimmerli, Das Buch des Predigers Salomo, 1962, págs. 135 s.; 
N. Lohfink, Das Siegeslied am Schilfmeer, 1965, págs. 211 ss. 


388 Reflexión final 


vez primera en la sabiduría de Salomón, Libro helenizante. La 
muerte es una realidad que no procede de Dios, Dios creó al 
hombre para que se salvara, pero por la envidia del diablo vino 
la muerte al mundo (SabSal 1,13; 2,24). Frente a la esfera ca- 
duca de la carne, se levanta el pneuma sapiencial creador*, 
Téngase claramente presente que también Job en todas sus 
desesperaciones se halla muy del lado de acá de semejante 
dualismo metafísico. Por ninguna parte aparece ni el más leve 
intento de convencer a los amigos, de la existencia de un mal 
extradivino. No busca en el mundo la nota discordante; hay 
algo con Dios, que no marcha. Sin duda, la proximidad de su 
muerte le turba; pero sólo en cuanto que le priva de la posi- 
bilidad de aclarar las cosas con Dios. “La” muerte no es para 
él en modo alguno el mal supremo. Sí pudiese ponerse en claro 
con Dios, todo lo demás se pondría en orden ipso facto. La 
opinión de Job coincide totalmente con la de sus amigos en lo 
que atañe a esta convicción. Las discrepancias sólo aparecen 
en la cuestión de cómo y por quién ha de ser restablecido este 
orden. Pero todos cuantos de una manera o de otra han to- 
mado una postura respecto a estas cuestiones están de acuerao 
en que sólo Dios es competente siempre en cualquier colisión 
del hombre con las grandes perturbaciones de la vida. El mun- 
do no puede de por sí aportar nada. No es el campo de batalla 
entre una potencia maligna que habite en él y Dios. Ninguna 
fisura lo atraviesa. Desde todas sus partes —exceptuando el 
infierno— se alza la alabanza, y todos sus ámbitos y posibili- 
dades son a su vez objeto de loores entusiastas. Es un mundo 
que merece confianza desde el uno hasta el otro confín, y la 
comprensión del hombre que ofrecen estas doctrinas está exen- 
ta por completo de elementos trágicos. Si la vida se halla tam- 
bién bajo el signo de múltiples limitaciones, éstas no son con- 
denadas como una fatalidad, sino que siempre pueden ser acep- 
tadas, 

Las grandezas de su sabiduría las puso en orden, 

porque él es antes de la eternidad 

y por la eternidad; 

nada le ha sido añadido ni quitado, 

y de ningún consejero necesita... 

2 D. Georgi, en Zeit und Geschichte (Festschrift f. Bultmann), 

1964, págs. 270 ss. 
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Todo esto vive y permanece eternamente, 

para cualquier menester todo obedece. 

Todas las cosas son diferentes 

las unas de las otras, 

y nada ha hecho deficiente. 

Cada cosa completa la excelencia de la otra, 

¿quién se hartará de contemplar su gloria? 
(Sir 42,21-25) 


¡Qué perspectivas sobre el mundo! Nada tiene de extraño 
que los maestros, obligados como estaban a meditar sobre es- 
tas cosas, se sintiesen con tanta frecuencia conducidos a la 
alabanza. ¡Cuán fácilmente toman en los “onomastika” el estilo 
propio de los himnos las áridas enumeraciones de lo que hay 
en el mundo! Ea distancia que media entre el conocimiento 
y la adoración, era tan pequeña... 

Verdad es que puede parecer muy elevado el precio que 
Israel hubo de pagar por negarse a hender dualistamente el 
mundo, y verlo en cambio como una creación buena, vueita 
hacia Dios en todos sus movimientos. Israel se veía forzado a 
entender como decretos o disposiciones de Yahwé todas cuan- 
tas perturbaciones inquietantes se producían en él. En cierta 
ocasión Siráj apostilla la maldad del ojo humano. Ninguna 
cosa ha sido creada que sea mala, ¿Y por qué ha sido creado 
el amigo malo? (Sir 34,13; 37,3). ¿Tenemos en estas frases 
un anuncio del dualismo rmetafísico representado por la Sabi- 
duría de Salomón? Al contrario: son las consecuencias extre- 
mas, que el “monismo” de la fe en Yahwé debía dejar de- 
ducir. La lucha y la desesperación de Job muestran cumplida- 
mente las desgarradoras pruebas a las que la fe de Israel se vio 
abocada a causa de este monismo, Pero en este asunto Israel 
no podía elegir, y el mismo Job acabó admitiendo que también 
su vida estaba bien guardada en Yahwé, aunque fuese en su 
misterio insondable. Nos viene a la memoria la asombrosa 
comprobación que hemos hecho: los sabios hablaban mucho 
de misterios, pero no de los misterios del mundo. Todos eran 
misterios de Dios”, 


M Véase página 145, 
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Después de todo lo dicho sólo falta responder brevemente 
a la pregunta que ya habíamos lanzado al comienzo de todas 
estas reflexiones: ¿Qué era propiamente la sabiduría de Israel? 
¿Cómo hay que definirla? 

Habría que comenzar puntualizando que la sabiduría prac- 
ticada en Israel por el hombre era una respuesta a la confron- 
tación de la fe en Yahwé con determinadas experiencias hechas 
en el mundo. En su sabiduría, Israel se creó el campo de re- 
flexión donde podían ser tratados tanto la multiplicidad de los 
acontecimientos triviales de todos los días, como los puntos 
básicos de la teología. Así pues esta sabiduría ha de ser in- 
terpelada bajo cualquier circunstancia como una forma de le 
en Yahwé; una forma especial desde luego, limitada por la 
particularidad de las tareas que se le plantean, y una forma 
que por la estructura teológica de sus enunciados es muy dis- 
tinta de cualquiera otra de las restantes maneras como la fe en 
Yahwé se expresa a sí misma. Pero desde el comienzo fue en- 
teramente una expresión de esa fe bajo su forma específica, En 
ella aparecen redactadas como reglas las respuestas que el 
creyente en Yahwé se fue dando al sentir el desafío del mundo 
circundante y al verse confrontado con la “vida”. El conocí. 
miento en torno a Yahwé era la condición previa para poder 
tomar la palabra en este asunto. Y la confianza en Yahwé 
y en los ordenamientos que él puso en vigor, es condición pre- 
via para el mantenimiento de la vida. El tema de la recta con- 
fianza al que siempre remiten los sabios, y la advertencia con- 
tra la confianza falsa, era especialmente característico de su 
enseñanza, donde se dice que todo procede de Yahwé y todo 
tiende hacia él en fin de cuentas. Todos los enunciados sapien- 
ciales, y ante todo lo que supieron decir partiendo de la idea 
de un mundo circundante vuelto saludablemente hacia el hom- 
bre, poseen sentido única y exclusivamente sí se tiene en los 
ordenamientos —+es decir, en Yahwé al fin y al cabo— la con- 
fianza que ellos reclaman; una confianza que Se justifica por 
una larga experiencia. La advertencia de no creernos sabios 
apunta en la misma dirección. Quien quiera que viva y piense 
unido a Yahwé nunca podrá obstinarse en Sus propios puntos 
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de vista, en sus propias consideraciones; más bien habrá de 
estar siempre dispuesto a que su actuación se vea desbaratada, 
aun cuando parte de conocimientos bien probados. 

Siempre resulta capcioso hablar de “la” sabiduría de Israel. 
Recordemos que Israel nunca conoció una designación de este 
género que abarcase todo el conjunto, todos los esfuerzos de 
índole didáctico-literaria que realizó a lo largo de los siglos. 
Por tanto, nunca vio la productividad de los sabios como to- 
talidad, y nunca la distinguió teológicamente de las otras es- 
tampaciones donde se expresó la fe en Yahwé, Con todo, cabe 
citar todavía un elemento común muy importante que religa 
entre sí a todos los esfuerzos sapienciales: ¿qué era la sabi- 
duría sino el intento de Israel por desplegar su humanidad 
precisamente dentro del campo de la realidad, tan específica- 
mente experimentada por él, es decir: un humanismo de Israel? 
¿A qué meta apuntaban pues los múltiples esfuerzos, tan ca- 
racterístitcos, de la sabiduría, para conseguir domeñar lo con- 
tingente? La meta no era más que una: conquistar en la con- 
fusión imperante en los acontecimientos, un lugar para el or- 
den donde el hombre no se viese sin cesar turbado por los 
imponderables. Necesitaba un margen de esta clase donde mo- 
verse, a fin de poder vivir y de poder hacer algo de su vida. 
Si dicho espacio, tal como los sabios creyeron haberlo per- 
cibido y experimentado, estaba definido por ordenamientos en 
los cuales el hombre se sentía seguro, tanto más resultaba la 
humanidad del hombre amenazada por él mismo, por su pro- 
pio desorden y su propia insensatez. Como ya hemos dicho, 
los sabios no consideraban que entrasen en juego potencias 
malignas y anónimas. Todo desorden, todo cuanto perturba 
la vida procede del hombre. Los esfuerzos deben concentrarse 
sobre este punto. 


Aclarémonos una vez más qué era lo que los sabios ofre- 
cían y qué lo que no ofrecían para ayudar al hombre a auto- 
rrealizarce, 

No se trata en absoluto de ese chispazo de divinidad cuyo 
único portador es el hombre, según se viene enseñando desde 
los antiguos griegos hasta nuestros días. Ni tampoco ——<cosa 
que bien es verdad estaría más cerca de su concepción— de 
la cualidad que el hombre posee de ser imagen de Dios. No 
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podemos menos de asombrarnos por la sobriedad con que tra- 
bajan los sabios. Verdaderamente no se sienten llamados a 
proteger bienes sagrados. Pero invocan la razón del discípulo 
como aliada para convencerle de que hará muy bien en no 
destruirse a sí mismo, en confiar en la fuerza del bien y en 
guardarse del desorden. No parece que impere en ellos una 
gran idea directriz dominante. ¿Pueden colaborar en la pre- 
servación de la humanitas aportando algo más que, aquí unas 
palabras pidiendo mesura y allá otras sobre la serenidad, o 
unas cuantas frases graves sobre los múltiples límites que hay 
que respetar si no se quiere poner en peligro la humanidad 
del hombre, tratando con especial cuidado los límites respec- 
to a Dios? Job —desde luego esto es un caso único— vio la 
humanidad que el Creador le había reconocido, amenazada 
de modo totalmente distinto: por el propio Dios. 

La función de los profetas fue diversa: también a ellos 
les importaba el hombre, pero en un sentido del toda diferente, 
pues a través de su boca Dios les visitaba con mensajes 
especiales. Dios irrumpía al encuentro del hombre. En cam- 
bio, en la sabiduría el hombre se busca a sí mismo y toma 
su causa en Sus propias manos, sin poder invocar al propó- 
sito un mandato divino particular. En la cadena inquebranta- 
ble de situaciones conflictivas, tanto más engarzada cuanto 
más larga sea con problemas extremos que amenazan la exis- 
tencia, el hombre se esforzaba por conocer lo que era justo 
en cada caso; pero en definitiva no se esforzó simplemente 
por lograr conocimientos, sino por conseguir una totalidad: 
una actitud de conjunto, una formación; en una palabra, sus 
esfuerzos iban en pro de su humanidad dentro del ámbito 
que Dios le había otorgado. Estos esfuerzos se cobijaron a 
la sombra de la fe en Yahwé, ya sea porque él les deja libre 
curso, ya sea porque él enseñaba a los hombres los límites 
de sus posibilidades, ya sea porque les aleccionaba en la con- 
figuración de su vida reuniendo con sentido crítico experien- 
cias religiosas, 

En la forma de la enseñanza sapiencial se acusa ya desde 
hace mucho tiempo —por ejemplo respecto al derecho divino 
“apodíctico”— una cierta liberalidad. Se dirige a la conside- 
ración de quien recibe la enseñanza; no quiere ni puede qui- 
tarle la decisión. Incluso en las interpelaciones apremiantes 
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siempre quedaba un ámbito en el que el maestro no penetra- 
ba, sino que se dejaba libre al alumno para que ejerciese 
allí su buen criterio; incluso podríamos decir: era un espacio 
para el libre ejercicio de una especie de intuición que ayudaba 
al alumno a aplicar correctamente la doctrina general a su 
situación particular, pues aquí era el hombre quien intervenía, 
esmerándose en reunir sus fuerzas bien para aprovechar sus 
posibilidades, bien para cultivar sus relaciones con sus seme- 
jantes, 

Pero esta humanitas no podía quedar garantizada con un 
puñado de sabias reglas. Tenía que fundamentarse sin cesar en 
el centro mismo de la fe en Yahwé. Vemos cada vez más a 
los sabios enzarzados en una lucha con problemas básicos 
que amenazaban con oOscurecer sus relaciones con Dios y 
que requerían una reflexión teológica más decisiva. Y final- 
mente les vimos —Jindando ya con la hybris— reclamados 
por el misterio mismo del mundo, solicitados por él y abrién- 
dose en esta solicitación hacia un eros espiritual. Hasta ese 
punto se había extendido el marco teológico, dentro del cual 
los sabios de Israel creían poder entenderse a sí mismos co- 
rrectamente. Para vivir espiritualmente dentro de tal marco, 
para poder dominar un saber de tal índole, era verdadera- 
mente necesario un rohab leb, un “extender”, un “dilatar” el 
corazón y la mente (I Re 5,9). Con este concepto queda mag- 
níficamente expresado lo que simultáneamente era tarea y 
presupuesto de la humanitas de Israel. En la sabiduría más 
tardía se emplearon como armas para el debate de los pro- 
blemas teológicos, ante todo tradiciones de himnos utilizados 
contra las pruebas que se sufrían. 

Pero toda tentativa de comprender esta imagen del hom- 
bre a partir de un punto único y constitutivo, y de dibujarla 
luego sobre la base de tal comprensión, está condenada al fra- 
caso. No sólo porque las imágenes directrices cambiaron con 
el tiempo. La imagen del hombre que imperaba en los co- 
mienzos de la época de la realeza difería notablemente de la 
del Sirácida. Unicamente se mantuvo la exigencia general de 
que el hombre tenía que aprender en el conocimiento en torno 
a Yahwé, a hacerse competente en las realidades de la vida. 
Esto permite sin duda dectr que la atmósfera de la escuela 
circuía de modo indiscutible las enseñanzas de los sabios. El 
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hombre joven que se abre a tales enseñanzas es el hombre tal 
como los sabios lo veían en principio ante ellos. Y esto es 
verdad en un sentido aún más básico: la forma existencial 
más eminente en la que los sabios ven al hombre es la del 
hombre que escucha, que reflexiona sobre sí mismo y luego 
confía en los conocimientos. 

Pero cra menester que esta imagen del hombre se man- 
tuviese abierta hacia muchos lados; así lo requerían los mis- 
mos supuestos previos de los que partían aquellas doctrinas, 
pues esta voluntad de cultura era también consciente de Dios 
y de su acción, de la que nadie puede disponer. Por ello, todos 
los objetos del conocimiento humano se hallaban por un lado 
iluminados por una cognoscibilidad y por el otro bajo el signo 
de un divino misterio al cual Dios podía retirarse en cual- 
quier momento y ocultársele al hombre. Dados estos aspec- 
tos, ¿puede quedar redondeado de manera concluyente ni un 
conocimiento Siquiera, puede siquiera un problema quedar de- 
finitivamente resuelto? Una de las sentencias más luminosas 
de todo el Libro de los Proverbios es que “Sabiduría, pru- 
dencia y consejo nada son ante Yahwé” (Prov 21,30). Mas 
esta sentencia pone abruptamente en evidencia una idea que 
se hallaba más o menos tras todas estas doctrinas. Lo cual no 
conducía a la bagatelización de lo conocido y de lo cognos- 
cible, pero sí a una mayor reserva respecto a las grandes ten- 
tativas de explicación general. El intento teórico de una acla- 
ración total del mundo no hubiera podido ser acometido en 
absoluto, dados los especiales supuestos previos de donde par- 
tía el pensamiento de los sabios. Los conocimientos adquiri- 
dos no se elaboran hasta constituir un sistema mayor. Al 
contrario, eran dejados con la forma en la que fueron fijados 
una vez merced a la elaboración estilística y podían ser yux- 
tapuestos a conocimientos de otro orden, sin la menor ne- 
cesidad de armonización. 

En la yuxtaposición de doctrinas diversas hasta la compo- 
sición última de las diversas colecciones —y estamos ahora 
destacando una característica más—, ¿no se ha conservado 
un algo de diálogo, de discusión, que era peculiar de dichas 
doctrinas? Nunca se objetivan los fenómenos; siempre han 
sido percibidos partiendo sólo de su relación con el hombre 


Reflexión final 395 


al que atañen*, Mas estas relaciones referenciales siempre 
fueron de una variabilidad máxima y, ante todo, nunca pu- 
dieron recibir una valoración univoca. Por tanto, tras las en- 
señanzas de los sabios está la profunda convicción de la am- 
bivalencia de los fenómenos y los acaecimientos. Convicción 
que apenas llegó a ser formulada como proposición didáctica, 
pero fue practicada con un empeño mayor*, También aquí 
—£€s decir, no sólo en su pensamiento sobre la historia— re- 
conoció abiertamente Israel la preponderancia al acontecimien- 
to contingente respecto al “logos” donde desembocaban los 
cálculos abstractivos. Es claro que para los maestros no cons- 
tituía ninguna dificultad el completar una experiencia confi- 
gurada como doctrina, mediante otra experiencia que en cier- 
tos casos podía incluso ser contraria a la primera, La riqueza 
es algo bueno desde luego; pero también puede ser perjudi- 
cial. La pobreza es sin duda mala cosa; pero también puede 
ser buena”, Todas las sentencias estaban básicamente abier- 
tas a alguna complementación. Eran verdad sólo dentro de 
un determinado ámbito de la vida y dentro de una determi- 
nada constelación de circunstancias similares. Y era tarea del 
alumno conocer el tiempo apropiado en el cual la sentencia 
es verdadera o en el que se convierte en una no-verdad *, 
Tampoco en la sabiduría más reciente cambiaron las co- 


25 “En el gran interés de la sabiduría por el hombre y su mundo 
no existe como base precisamente una concepción del hombre come 
medida de todas las cosas, sino la inversa: el hombre es medido en 
función del mundo en el que se halla inmerso” (H. J. Hermisson, op. 
cit., págs. 150 s.). 

2 Véanse páginas 101, 317. 

7 Usar sobriamente de la palabra puede ser un signo de sabiduría; 
pero también puede esconderse ahí la necedad (Prov 17,275). La ri- 
queza es considerada comúnmente como un bien digno de esfuerzo, 
pero carece de valor en el día de la ira (Prov 11,4). Riqueza y ganan- 
cia pueden ser para bien, pero también para pecado (Prov 10,16), El 
harto pisotea la miel, al hambriento lo amargo le sabe dulce (Prov 
27,7). Una bendición pronunciada demasiado alto, puede ser tenida 
por maldición (Prov 27,14). Etcétera. 

Cierto diálogo paleobabilónico entre un señor y su esclavo, nos 
indica cuán peligroso puede resultar el conocimiento de la ambiva- 
lencia: el amo comunica a su esclavo varios proyectos, pero los re- 
voca en seguida y dice que quiere hacer precisamente lo contrario. El 
esclavo logra encontrar siempre buenas razones en todos los casos; 
cfr. Gressmann, AOT 1962?%, págs. 284 ss; Pritchard, ANET, pági- 
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sas, pues también ella arranca de la experiencia, Si los sabios 
enseñaban la relación existente entre conducta y remunera- 
ción, o la “synergia” del mundo circundante vuelto hacia el 
hombre, el Sirácida impugna estos hechos. Si los maestros 
de la sabiduría antigua se entregaron activamente al descu- 
brimiento del conocimiento y del orden, los más modernos 
se dieron a conocer con la doctrina del autotestimonio de la 
creación como objeto de un orden que se impone al hombre. 
Las dos imágenes del Job que se siente seguro en Dios pese 
a los peores sufrimientos y del Job que se deja caer en los 
abismos más profundos de la desesperación no pueden con- 
ciliarse, Por tanto, el hecho de que el diálogo de los hom- 
bres en el Libro de Job se interrumpa sin llegar a ninguna 
conclusión es algo fundado profundamente en la naturaleza 
misma de este pensamiento. La cuestión planteada por Job 
queda en suspenso, sin solución, a causa del tratamiento del 
que sus interlocutores la hacen objeto. Sólo Yahwé puede 
llevar a una decisión definitiva las idas y venidas de las opi- 
niones, y —esto es harto interesante— tampoco esta decisión 
divina queda vinculada de por sí temáticamente al diálogo, 
a fin de conducirlo a una solución. 

En todas nuestras reflexiones hemos tropezado con este 
elemento dialéctico y de discusión. El hombre se ve enfren- 
tado con ordenamientos cognoscibles; pero se ve asimismo 
frente a la libertad de Dios, ante la cual se desvanece cual- 
quier posibilidad de tenerse por sabio. Si la sabiduría anti- 
gua proporcionaba instrucciones sobre la manera de adquirir 
y asegurar la riqueza y el honor, la sabiduría más tardía en- 
tendía estos bienes de la existencia como obsequios del orden 
primordial. Lo que quiere decir que el elemento dialéctico y 
de discusión sobre el que se apoyan de modo tan patente las 
diferentes obras, rige también para esta literatura en su con- 
junto. Pues ¿pueden ser entendidas todas estas obras y su 
multiplicidad de doctrinas de otro modo que como partes de 
un gran diálogo en el que cabe decir una verdad contra 
otra verdad? Tomemos seriamente conciencia del he-ho de 


nas 437 ss.; A. Barucg, Eclesiastés, Coheleth, “Actualidad Bíblica” 19, 
página 43 s. FAX, Interpretar este diálogo como una rechifla humo- 
rística de la obediencia perinde ac cadaver supone, en mi opinión, no 
haber entendido en absoluto este poema amarguísimo. 
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que únicamente cabe entenderlas a partir de su comprensión 
específica de Dios y de la realidad. Entonces —y sólo enton- 
ces— no encontraremos ya en nuestro camino el obstáculo 
constituido por la constatación de que este pensamiento se 
halla reiteradamente bajo el signo de las aporías, a las que 
necesariamente se ve conducido nada más por Jos supuestos 
previos de donde parte. Si dijimos que el hombre que com- 
prende siempre se encuentra en conflicto con la realidad que 
le rodea, es claro que tampoco la comprensión de la realidad 
que tenían los sabios disponía de ninguna evidencia tal que 
pudiera satisfacer a todos en todas las situaciones. La cues- 
tión era: a la vista de los ordenamientos conocidos, ¿puede 
todavía ser soportable lo que aún no ha sido domeñado por 
el conocimiento?, ¿puede todavía entrar en nuestros cálculos 
aunque sea como misterio? En el caso del Libro de Job, los 
amigos eran de esta opinión. Job en cambio veía en sus su- 
frimientos un desacuerdo absolutamente insostenible, 

“El enojo mata al insensato” (Job 5,2). Los sabios —in- 
cluido Job— no siempre se mantuvieron fieles a este conoci- 
miento suyo. Finalmente debemos pensar también que Israel 
estaba hondamente dispuesto a aprender de la experiencia, 
pero no podía escapar a un movimiento inverso e inevitable, 
pues los conocimientos adquiridos prejuzgan a su vez con 
signo contrario a la experiencia. Pero ¿acaso no puede el exe- 
geta reconocer en estas doctrinas en las que el celo de los 
sabios amenazaba con desbordarse, esa verdad buscada por 
ellos con tanto ahínco, esa verdad por la que se apasionaban? 

Cabría emitir un juicio sobre el pensamiento de estos 
maestros, desde la atalaya de la historia general de la filoso- 
fía. Nadie podrá discutir que su pensamiento tenía unos lí- 
mites bien perceptibles. Si lo comparamos con el pensamien- 
to griego nos llama naturalmente la atención en seguida la 
carencia de método. Pero también en este punto es recomen- 
dable andarse con cuidado. Quizá haya en él más método 
del que nos parece, En cualquier caso, ni aquí ni en ninguna 
otra parte debemos separar tajantemente las ventajas, de los in- 
convenientes, Probablemente sólo así pudo Israel cumplir la deli- 
cada tarea de buscar ordenamientos en un mundo cuya apertura 
hacia Dios era total. Quien opine que únicamente el método oc- 
cidental para alcanzar conocimientos —que como todos sabe- 
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mos se remonta a la problemática de los antiguos griegos— tie- 
ne dereecho a ser calificado de “científico”, quien equipare por 
lo tanto el pensamiento pre-helénico con el pensamiento pre- 
científico, deberá buscar otro nombre para describir lo que ocu- 
rría en Israel. Pero yo no veo por qué se les ha de regatear este 
calificativo a los esfuerzos hechos por los sabios cuando se ha 
percibido claramente que Israel tenía otra manera de aproxi- 
marse a los objetos para deducir de ellos un conocimiento. 

Como vimos, las enseñanzas, enteramente orientadas hacia 
lo pragmático, no se dirigían a mejorar al hombre. sino a hu- 
manizarlo. Hay que considerar pues estas reglas como una 
parte de la voluntad de cultura del antiguo Israel. En las doc- 
trinas de los sabios está hablando un humanismo que no hace 
la menor tentativa por liberarse de las conyundas que impiden 
convertirse en un ser nuevo y mejor, ni en el plano individual 
ni en el plano sociopolítico. En ninguna parte se alecciona al 
hombre para que se autoencuentre en una imagen ideal que 
trascienda su propio ser. No se trata pues de un hombre di- 
vidido en sí mismo, que deba ante todo trabajar por redi- 
mirse tendiendo hacia un ser que todavía tiene ante sí. Des- 
de el punto de vista educativo, toda esta enseñanza carece 
por completo de pathos redentor. 

Podemos preguntarnos si esta última afirmación es apli- 
cable también a ciertas doctrinas de la sabiduría más reciente. 
En la doctrina de la sabiduría original, de hecho no se tra- 
taba solamente de tal o cual instrucción que pudiera serle 
útil al hombre a lo largo de su vida, sino de un llamamiento 
con visos de ultimátum; se trata de la vida y de la mugrte, La 
voz que así hablaba tampoco era la de un sabio cualquiera: 
era la propia voz del orden cósmico que llama a sí a los hom- 
bres y les ofrece todos los acabamientos imaginables. Se trata 
aquí en realidad de la salvación del hombre, y lo que los 
maestros expusieron sobre este punto tiene todas las carac- 
terísticas de una doctrina salvífica. Pero quizá no posea las 
de una “doctrina de la redención”. Unicamente elaboraron 
con acuidad máxima un conocimiento: lo que constituye la 
“Hhumaneidad” del hombre es el escuchar. Sin esta escucha in- 
cesante de los ordenamientos establecidos por Dios, está per- 
dido. Pero en el londo tampoco este conocimiento era nuevo 
en absoluto; pues también los maestros precedentes tenían la 
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convicción de que los ordenamientos se hallan vueltos salu- 
dablemente hacia el hombre que a ellos se acoge. 

Quien desee hablar aqui de una soteriología habrá de re- 
ferirse a una que esté configurada de una forma que casi po- 
dría parecer herética desde el punto de vista de las nociones 
tradicionales del culto y de las instituciones históricas porta- 
doras de salvación. Pues aquí la salvación no proviene del des- 
censo de Yahwé a la historia, tampoco de una mediación hu- 
mana, sea de Moisés, de David o de otro patriarca; sino que 
proviene de determinados datos originales de la creación mis- 
ma. Con ello parece surgir una tensión teológica —difícilmen- 
te podremos imaginar otra más elevada— respecto a la fe 
tradicional en Yahwé, Hemos visto en los maestros, en el Si- 
rácida y en lo que se ha dado en llamar la apocalíptica, ocu- 
parse de la historia, de la historia mundial. La competencia 
de los sabios —interpretar el futuro— colocó en época tardía 
a esta profesión una vez más ante la perspectiva de nuevas 
tareas. Pero por gigantescos que sean los esbozos históricos 
trazados por la apocalíptica, tampoco ahí se le podía atribuir 
a la historia la importancia específica de ser un ámbito donde 
se produjeron aquellos acontecimientos irrepetibles que fue- 
ron dispuestos como fundamento de la salvación. 

Pero la reflexión de los sabios no se desencadenó inicial- 
mente por las pruebas de la intervención divina dentro de la 
historia. Se vieron provocados por las cuestiones, mucho más 
antiguas, que plantea la naturaleza humana. En su sabiduría 
del vivir, Israel se planteó la antiquísima provocación del 
mundo, es decir una de las cuestiones más elementales de la 
humana existencia. Y la contestó tal y como se había autori- 
zado para hacerlo, por Su peculiar modo de entender a Dios 
y a la realidad. Al no poder llegar a una visión de conjunto, 
el pensamiento de los sabios giraba continuamente en torno 
al problema de una fenomenología del hombre. Desde luego 
no de una fenomenología del hombre en sí, sino de una fe- 
nomenología del hombre religado a su entorno, en el cual 
siempre se encuentra simultáneamente como sujeto y como 
objeto, como elemento activo y como elemento pasivo. Sin 
este mundo ambiental que está vuelto hacia él y hacia el 
cual él está a su vez vuelto, resultaba absolutamente im- 
posible en Israel entender al hombre. Israel conocía tan sólo 
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un hombre refacional; un hombre que se relaciona con otros 
hombres, con el mundo circundante, y más aún con Dios. Tam- 
bién la doctrina del autotestimonio ofrecido por la creación 
ha de ser comprendida del todo como contribución a una 
fenomenología del hombre y su mundo circundante. Quizá 
sea la última palabra que Israel dijo sobre este asunto. 


Si echamos una mirada retrospectiva a los “temas de en- 
señanza” que nos han ocupado a lo largo de este libro po- 
dremos afirmar que el número de conocimientos básicos que 
ocuparon a Israel no era grande, ni mucho menos, Pero se 
reflexionó sobre ellos sin cesar, y una y otra vez fueron enun- 
ciados de modo ágilmente nuevo a tenor de sus posibilidades 
de aplicación, en constante cambio. Seamos siempre conscien- 
tes del hecho de que —sobre todo en Antiguo Oriente— rel- 
naba una estabilidad extraordinaria en este sector de la vida 
intelectual del hombre, en el sector de los conocimientos en 
sí. En cambio era variable el grado de reflexión con que se 
formulaban, el horizonte teológico donde se les situaba y los 
objetos con los que eran relacionados. Es evidente que tales 
conocimientos, al ser así repensados por los sucesores, podían 
también acusar en ocasiones aspectos nuevos y apasionantes. 

Como ya dijimos al principio de nuestras reflexiones, los 
maestros volvieron su mirada hacia el conocimiento de lo 
próximo, de lo sobradamente sabido, de lo cotidiano que to- 
dos conocen y nadie profundiza. A estas alturas podemos ya 
decir que los sabios no se desviaron de esta su tarea hasta 
el fin, o en cualquier caso hasta Jesús Siráj. Verdad es que 
fueron llevados harto lejos, de aquí para allá, por múltitud 
de cuestiones. En sus esfuerzos por fijar su ciencia experien- 
cial se vieron adentrados cada vez más en problemas espe- 
cificamente teológicos. Aparecieron maestros que ya no podían 
limitarse a dejar marginado el problema de Dios, a tenerlo 
como un “límite” que les era impuesto. También el concepto 
de “sabiduría” —entendido por los maestros más antiguos de 
modo relativamente simple y claro como capacidad para con- 
figurar la vida— tuvo que acreditarse dentro de un difícil 
horizonte teológico. Imposible volver atrás. En los tiempos 
posteriores las opiniones se hicieron más ricas en contrastes, 
La evidencia de tal o cual doctrina se vio enfrentada en el 
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diálogo con otras concepciones cuya evidencia no era suscep- 
tible de ser rebatida sin más. Imposible desconocer la fun- 
ción de señal de alarma que el Qohelet desempeñó. Con todo 
hemos rehusado ver en él al gran guardián que volvió a en- 
caminar a la sabiduría hacia el conocimiento de sus propios 
límites”, Era un diálogo que nunca pudo darse por conclu- 
so, En la sabiduría tardía especialmente, tal diálogo fue lle- 
vado con un pathos poético extraordinario, Sus portavoces 
—Job y Qohelet también— fueron arrastrados por la gran- 
deza y la magnificencia de los temas tratados. Incluso los 
enigmas, incluso el terror de Dios, tenían su esplendor. Pero 
las cosas no corrieron de manera sustancialmente distinta en 
la sabiduría más antigua con su problemática menos ambicio- 
sa en parte. Conocer, articular lo conocido, siempre fue, tan- 
to en la una como en la otra, una cosa bella en la que nos 
regocijamos despreocupadamente. Los maestros conocían algo 
del juego de la sabiduría original con el hombre (Prov 8,31) 
y entraron en él a su manera. La expresión de lo verdadero 
necesitó una forma inspirada por las musas; también para 
Israel fue un fenómeno estético*, Pero ninguno como Siráj 
se sintió tan lleno de alabanzas para con la magnificencia de- 
rramada sobre la creación *. En el Sirácida el paso que media 
entre enseñanza y loor se ha acortado hasta ser mínimo, 

Tras todas estas reflexiones vemos que la sabiduría israe- 
lita de la vida no podía ser calificada de gran conjunto y me- 
nos de un edificio espiritual bien trabado. Tenemos razones 
para pensar que sólo hemos recibido retazos del esfuerzo di- 


2% Así W. Zimmerli, Ort und Grenze der Weishett, Gottes Offen- 
barung 1963, págs. 314 s. 

39 “Un panal de miel son los dichos placenteros: dulzura para el 
alma y refrigerio para los huesos” (Prov 16,24). Los “dichos placen- 
teros” ('imre no'am) gustan a Dios y a los hombres (Prov 15,26), Pero 
nos faltan todavía criterios válidos para valorar, desde el punto de 
vista de la historia de los estilos, las formas poéticas empleadas por 
los sabios. ¿No existió también entre ellos algo así como un cambio 
estilístico, un paso desde el estilo “clásico” al “barroco” y al “manie- 
rismo”? Esto no tendría nada de extraño, en una Ploducción que 
tendió tanto a cultivar la expresión artística a lo largo de siglos. Qui- 
2á hubiera que incluir aquí la cuidada retórica de Elihu (Job 32- 37), 

81 H, U. von Balthasar, Herrlichkeit (Eine theologische Asthetik), 
tomo ITI, parte 2.2, 1967, págs. 319 ss. 
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dáctico realizado por Israel. Pero aun cuando pudiésemos per- 
cibir con mayor claridad todo su conjunto, quizá no pudié- 
sernos emitir sobre él un juicio que fuese esencialmente dis- 
tinto del anterior. Creemos haber ofrecido de manifiesto que 
un esfuerzo cognoscitivo que emprenda su camino partiendo 
de unos supuestos previos como los de Israel, nunca podría 
redondearse en una visión global y siempre quedará en em- 
presa truncada. El campo espiritual en el que se movió este 
pensamiento y cste conocimiento tenía desde luego una am- 
plitud imponente; pero los diferentes temas enseñados evolu- 
cionaban dentro de él sin ofrecer relación entre sí. 

A pesar de todo, es posible captar dentro del trabajo di- 
dáctico realizado por Israel un movimiento con una cierta 
ilación lógica: al desgajarse brutalmente de una concepción 
sacral del mundo, este pensamiento dejó libre al hombre y al 
mundo creado que le rodea, en medio de una mundanidad pro- 
fana como nunca hasta entonces se le había enfrentado a Israel. 
Con apertura de espíritu muy valiosa, el pensamiento de los 
maestros antiguos gira en torno a un humanum conocido has- 
ta cierto punto de modo nuevo, con todas sus realidades psi- 
cológicas y sus imponderables, sus posibilidades y sus limita- 
ciones. En la sabiduría más moderna se manifiesta en cambio 
algo así como un movimiento en sentido contrario. Habían 
surgido problemas teológicos más especiales, y por ello se 
vio ante la tarea de volver a llevar otra vez más hacía el cen- 
tro del campo de la actuación divina al mundo y al hombre, 
sin despreciar el conocimiento que había logrado sobre la 
mundanidad profana de la creación. Esto planteó natugalmen- 
te nuevas y difíciles preguntas que era necesario contestar. 
Resulta difícil decidir cuál de los dos movimientos estaba ex- 
puesto a mayores peligros: entregar la creación a lo profano, 
o volver a la perspectiva de una intervención divina inme- 
diata en el hombre y en el mundo. Desde luego, sólo con 
grandes precauciones se puede hablar de este movimiento 
como si se tratase de una sístole y de una diástole. Un examen 
más detenido nos revela que tanto aquí como allá se produ- 
cian muchas corrientes de pensamiento yuxXtapuestas e in- 
cluso contrarias. Y a veces nos hemos quedado sólo en un 
primer planteamiento, porque aquella idea expresada en cierta 
ocasión no fue retomada ulteriormente, 
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Pero casi más importante que la diferenciación de los vi- 
gorosos movimientos interiores de la sabiduría, es eso que 
desde el principio no ha dejado de mantenerse con firmeza: 
la certidumbre indefectible de que la creación revelará por sí 
misma su verdad a quien traba relaciones con ella y a ella 
se confía, pues así ha venido haciéndolo constantemente. Esta 
automanifestación de los órdenes inmanentes en la creación 
—y no el convencimiento de los maestros o su celo— es lo 
que siempre se mantuvo como palabra última y decisiva. 

La sabiduría de Israel se nutrió de las culturas vecinas 
más que ningún otro de los sectores religiosos y espirituales 
restantes, Quizá merced a su familiaridad con sabidurías ex- 
tranjeras aprendió a ver correctamente en todo su peso mu- 
chos de los problemas que han sido humanos desde los tiem- 
pos más remotos. Pero lo que ella recibió lo insertó en el 
horizonte de una fe en Dios y en una comprensión de la rea- 
lidad que era distinta de la de sus vecinos. Por eso Israel 
hubo de realizar tal trabajo lo mismo contando con unas posibi- 
lidades específicas, que enfrentándose con unas dificultades es- 
pecíficas también. Específica era asimismo tanto su seguridad en 
conocer los caminos de Dios en el mundo que le rodeaba, como 
las limitaciones con que tropezó en este oficio. Especifica era 
su confianza en el mundo; mas también eran específicas las 
pruebas a las que se vio sometido. En dos palabras: los sabios 
de Israel alumbraron un mundo peculiarísimo de experiencias. 
Sería interesante partir de aquí para una nueva valoración de 
las particularidades de las restantes formas de la sabiduría 
paleo-oriental, especialmente de la egipcia y la babilónica, 

Y para terminar volvamos otra vez a las “notas negativas” 
de la sabiduría de Israe), que ya tuvimos ocasión de puntua- 
lizar más arriba, y que en definitiva son casi tan característi- 
cas como sus “rendimientos positivos”. Ningún esfuerzo por 
elaborar una imagen del mundo teórica y neta, ningún mo- 
delo ideal de hombre hacia el que los humanos se vean con- 
ducidos superándose a sí mismos, ninguna configuración de 
un sistema científico, sino más bien una reserva muy percep- 
tible respecto a todo lo que sea invasores intentos de expli- 
cación. Frente a eso un diálogo inacabado e inacabable en 
torno al hombre y al mundo, basado en el conocimiento de 
la ambivalencia de los fenómenos percibidos; preeminencia de 
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los acaecimientos (en nuestra opinión contingentes) respecto 
a todo “logos”, etc. 

Pero ¿son negativas todas estas notas? ¿No hay tras todo 
eso un saber fundamental que Israel practicó en el campo 
de las posibilidades que le fueron dadas y también dentro de 
los límites que le fueron impuestos?: Saber que la verdad en 
torno al mundo y al hombre nunca se deja reducir a ser objeto 
de nuestro conocimiento; saber que una ciencia digna de cré- 
dito únicamente se puede alcanzar en el trato confiado con las 
cosas; saber que es grande sabiduría apartarse de la tentación 
de dominarlas mediante el concepto, y que más bien lo sabio 
es dejar a las cosas con su esencia —siempre enigmática en 
definitiva—; lo que quiere decir, concederles un margen para 
que ellas mismas se hagan activas y sitúen rectamente al hom- 
bre mediante el lenguaje que nos hablan. Con este su saber, 
Israel apenas se mezcló seriamente en la conversación filo- 
sófica, bien porque no encontró interlocutor en el círculo de 
las tendencias filosófico-populares de la Antigiiedad tardía, 
bien a causa de un creciente sentimiento de que ya no era 
posible ningún acuerdo por una u otra parte, sentimiento que 
iba ligado a un saber cada vez más firme en torno a la pe- 
culiaridad de su propio elenco religioso-espiritual. Sin calarla 
netamente, Israel creía conocer una verdad única en su género. 


No se oyó hablar de ella en Canaán, 
ni fue vista en Temán. 
Los hijos de Agar 
que andan buscando la inteligencia 
por (toda) la tierra, E 
log mercaderes de Merrán y de Temán, 
los autores de fábulas 
y los buscadores de inteligencia, 
no conocieron el camino de la sabiduría 
ni descubrieron sus senderos, 
(Bar 3,225) * 


* El contraste es aún más agudo en los profetas, pues ellos ven la 
sabiduría de las naciones bajo la sombra del juicio divino: Js 19,11ss; 
44,25; Ez 28,12ss; Abdías 8. 
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